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PRESENTACIÓN 


Con este guion no tengo ninguna otra intención sino la de contribuir con el aumento de la 
esperanza del pueblo de Dios en las inefables realidades que le esperan a partir de las 


promesas divinas. 


Esa es la razón de su tono bíblico, didáctico, pastoral y espiritual. Le di también un carácter 


abierto, con referencias a otras religiones y con algunas citas de carácter literario. 


No pretendo presentarles nada original. Retomo solo la gran doctrina de la esperanza 


cristiana, que es por sí misma bastante original para dispensar cualquier otra novedad. 


Existen a la mano buenos tratados de escatología, la mayoría de los cuales defienden la 
escatologia de la “resurrección de la carne”, de moda aún hoy en los medios académicos. 
Me distanciaré de esta escatologia que juzgo pastoralmente errónea y “pastoralmente 
incorrecta”, y recuperar la tradicional escatologia del estado intermedio entre la muerte 


personal y la resurrección de los muertos. 


En esa línea, recupero también la bella y preciosa idea del “alma” y su relación tensa, 
problemática, separable y finalmente reconciliable con el cuerpo. Por eso es que me 


detendré un poco más en la cuestión de la muerte y su superación. 


Abordo también la cuestión controvertida de la “eternidad del infierno”, busco darle una 


solución clara y pertinente con la gran tradición de la fe. 


En este pequeño libro, también quiero poner de relieve el aspecto dinámico de la vida 
eterna con base en el concepto del “evo” o tiempo-eternidad. Este concepto, rescatado, 
permite hacer entender que en la otra vida siguen “sucediendo cosas”. Hay aún historias y 


cuentos, aunque de otro género. Será una historia al mismo tiempo venturosa y aventurada. 


En una cultura espiritualmente desnutrida, pero sedienta de espiritualidad, como es la 
nuestra, la teología necesita, no tanto avanzar horizontalmente y decir cosas nuevas, sino 
sumergirse en la profundidad de las verdades perennes de la fe, para volvérselas a decir a 


una humanidad cansada de novedades y sedienta de verdad. 


Solo la verdad es siempre nueva. Solo ella nutre al alma y la libera. ¿Y qué es la escatología 
sino la patria de la verdad, revelada finalmente en el rostro del Padre, del Hijo y del 


Espíritu Santo? 


INTRODUCCIÓN: FUNDAMENTOS 


En esta introducción estableceremos los fundamentos de la escatología: un fundamento 
natural, que es el hombre mismo, y un fundamento sobrenatural que es Cristo. Al hombre 


se le pregunta por las últimas realidades; y Cristo es su respuesta. 


I. FUNDAMENTOS ANTROPOLÓGICOS: SEREMOS A BASE DE LO QUE SOMOS 


1. Eltérmino “escatologia” y su significado elemental 


“Escatologia” es una palabra que viene del griego éschaton que significa “último”. Es el 
tratado teológico relativo a las realidades, aquellas que hablan respecto al destino humano, 
de acuerdo a toda la creación. Las que se refieren al ser humano individual son: la muerte, 
el juicio particular, el purgatorio, el cielo y el infierno. Las últimas realidades colectivas 
son: el embate final, la segunda venida de Cristo, la resurrección de los muertos, el juicio 
universal, fin y renovación del mundo y la vida eterna. En la tradición clásica llevan el 
nombre de “novísimos”, superlativos que en latín significa las cosas “más recientes” y, por 


tanto, “últimas”. 


Los dos grandes símbolos de la fe, el apostólico y el nicenoconstantinopolitano, abarcan lo 


esencial de la escatología. Profesan cuatro grandes verdades escatológicas: 


1) la segunda venida de Cristo: “desde donde ha de venir...” dice el símbolo de la fe; 
“y de nuevo vendrá con gloria”, en el segundo símbolo; 

2) el juicio final: “(ha de venir) para juzgar a los vivos y a los muertos”, en el segundo 
símbolo. El cielo y el infierno, incluido el purgatorio, como resultado del juicio, 
solo se evocan; 

3) la resurrección general al final de los tiempos: “la resurrección de la carne” se 
confiesa en el primer símbolo; “espero la resurrección de los muertos”, en el 
segundo símbolo; 

4) “y la vida eterna”: así reza el primer símbolo; “y la vida del mundo futuro”, el 


segundo símbolo. 


2. A escatología en la cultura actual 


¿Cómo ve la sociedad de hoy la cuestión de los fines últimos? La tendencia de la cultura 
moderna es privilegiar el tiempo histórico (“temporalismo”) y no la vida “después de la 
muerte”; la tierra (“terrenismo”) y no el cielo. Al dar la espalda al futuro escatológico, las 


sociedades modernas se concentraron en la construcción del futuro histórico. 


Con todo esto, en las últimas décadas — tiempos “posmodernos” o “tardo-modernos” — es 
la misma idea del futuro histórico o de utopía que está en crisis. Pocos hoy sueñan con el 


“socialismo” y aún menos con la “era de acuario”. 


Además, está en crisis la idea del “fin último”. Los únicos fines que se conocen son los 
fines transitorios e inmediatos. Es el hedonismo, las ideas del presente de quien dice: 
“Comamos y bebamos que mañana moriremos” (1Co 15, 32)'. Permanece, por 
consiguiente, obscurecida la idea del “destino último” y, por tanto, del “sentido de la vida”. 


Estamos en la era del relativismo y del nihilismo, que de él proviene. 


Esta es la cultura hegemónica, la que todavía predomina en la academia y en los medios. Su 


fundamento es el secularismo o el ateísmo como estilo de vida. Es comportarse “como si 


! Cf. Concilium, n.º 282 (1999/4): “La fe en una sociedad de placer inmediato”. Se debate aquí la teoría de 
Gerhard Schulze, que reflexiona sobre el nuevo hedonismo de la moderna sociedad de consumo. 


Dios no existiera” o vivir bajo el signo de la “muerte de Dios” (Nietzsche). Claro, eso solo 
puede conducir al nihilismo, en tanto, desde una perspectiva sin Dios, todo puede terminar 
en la muerte, todo va finalmente hacia la nada?. Basta oír dos voces: la del jurista del HI 
Reich: “Al cabo de todo, habla la muerte: “¡Basta!”” (C. Schmitt); y la de un conocido 


periodista italiano: “Cerraré mis ojos sin saber por qué los abrí” (I. Montanelli). 


A pesar de todo, la cultura de las grandes mayorías sigue siendo religiosa. El pueblo, en 
general, piensa todavía desde una perspectiva transcendente de la vida. A esta se le ve a la 
“luz de la eternidad”. Efectivamente, el pueblo no se conforma, ni se conformará nunca con 


que todo termine con la muerte. Reza por los muertos y se interesa por su destino postrero. 


No son solo las grandes masas de hoy, sino, sobre todo, las de ayer, que son y siguen 
siendo religiosas. La humanidad entera, en todas sus expresiones culturales, sin excepción, 
siempre fue religiosa y siempre se interesó por el más allá y siempre lo suplicó. Ella nunca 
se conformó con la muerte, pero siempre creyó en su superación en la otra vida. Eso fue 
ampliamente comprobado por historiadores y antropólogos”. Para todas las culturas, el 
hombre es un “ser para la vida”, un “ser para la inmortalidad”. Para todas ellas, la muerte 
del ser humano no es natural, sino pena. Esa intuición humana corresponde a lo que la fe 


revelada confiesa y aclara: la muerte es fruto del pecado (cf. Rm 5, 12; 6, 237. 


Fue solo la cultura moderna europea, y únicamente durante siglo y medio (desde 


Feuerbach), que pretendió tener efecto el gran descubrimiento, de que todo aquello era 


? Estamos alistando, para su publicación, un estudio voluminoso sobre la “cuestión del sentido” o el 
“nihilismo”. 

* Cf. La síntesis de OHLIG, K.H. “La “superación” religiosa de la muerte en la historia de la humanidad”. En: 
Concilium, n. ° 318/15 (2006), p. 160-620. Ver los tres volúmenes de la documentación de MATTISSEN, E. 
Das persönliche Überleben des Todes (la supervivencia personal después de la muerte) de Gruyter, Berlín, 
1961. 

4 Cf. AQUINO, Santo Tomás de. Suma teológica 1-1, q. (=questio) 85, arts. 5 y 6; H-II, q. 164, art. 1; así como 
De malo, q. 5, art. 4 y 5, que demuestra que la muerte no es natural, sino fruto del pecado. De hecho, la 
muerte biológica es natural solamente desde el punto de vista racional abstracto, filosófico o científico que 
sea. Desde el punto de vista teológico, esto es, considerada en plan concreto de Dios, que nos “programó” 
para la vida eterna, la muerte no es natural. Y es, por lo demás, sentida por todo el mundo, aunque no todo el 
mundo consiga entender esa experiencia, a no ser los que aceptan la Revelación, que habla de la caída 
primitiva y de la Resurrección. Los otros pueden tener, como máximo, instituciones vagas y confusas de ese 
enigma. 
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”. Verdaderamente, 


ilusión y que el hombre era un “ser para la muerte” o “ser para el fin 
quien cayó, de este modo, en la ilusión, fue la misma modernidad, presuntuosa y nihilista. 
Felizmente, la ilusión secularista se redujo, como vimos, en un breve paréntesis histórico y 


se limitó a una pequeña área del mundo: Europa occidental. 


Lo que sucedió, de hecho, con la modernidad, fue un estrechamiento fatal de la razón, una 
verdadera capitis dimutio. Se habló del “eclipse de Dios” (M. Buber, S. Agua viva). Con 
todo esto, el eclipse está pasando y el sol vuelve a brillar. De hecho, en las últimas décadas, 
incluso entre las clases cultas, que hasta ayer se confesaban ateas o agnósticas, resurge hoy, 
con mucha fuerza, la cuestión religiosa. Hay una búsqueda general de la espiritualidad, una 
nueva hambre y sed de Dios. Con la falencia de las ideologías, crece el interés por las 
cuestiones espirituales y, con ellas, por las que se refieren al sentido último de la persona y 


del universo”. La escatología vuelve a la orden del día. 


La fe cristiana vuelve a abrir los horizontes de la esperanza, en que se ve reavivar la aurora 
inmensa de las realidades escatológicas, que contrasta fuertemente con las luces precarias 
que la cultura secularista causó en la “noche cerrada del mundo”. Lo que nos espera es la 
gloria del “dia eterno”. Lo que nos espera es la gloria del “dia eterno”. “Lo que ni el ojo 
vio, ni el oído oyó, ni al corazón del hombre llegó, lo que Dios preparó para los que le 


aman” (1Co 2, 9). 
3. El hombre es un ser naturalmente “escatológico” 


Verdaderamente, la escatología no es una cuestión meramente coyuntural; es, antes bien, 
una cuestión profundamente humana y, por tanto, permanente. Ella adoctrina respecto a las 


preguntas más desafiantes y decisivas que los seres humanos pueden hacerse: ¿Cuál es 


` Cf. HEIDEGGER, M. Ser y tiempo, $ 50-3. 

é Basta ver estos datos estadísticos: los italianos que creían en la vida después de la muerte eran 47%, en 
1981; aumentaron a 53% en 1990; y aumentaron aún más, a 61%, en 1999. Entre jóvenes italianos de 18 a 29 
años que creían en la vida después de la muerte, he aquí, en las mismas fechas, el crecimiento: 50%, 68% y 
74%. El rango de la misma edad de los jóvenes que creían en la existencia del infierno subió, siempre en las 
mismas fechas: 21%, 35% y 45%. Cf. STARK R. y INTROVIGNE, M. Dio e tornato (Dios está de vuelta) 
Indagine sulla rivincita delle religioni in Occidente (Estudio sobre la reconquista de las religiones en 
Occidente).Casale Monteferrato (Alessandria), Piemme, 2003, p. 127-8. 


nuestro destino? ¿Para dónde vamos? ¿Qué podemos esperar en definitiva? ¿Para qué 


vivimos, finalmente? 


Ya sea, solamente el fin da el sentido último a cualquier realidad. Una frase solo se 
entiende bien cuando lleva punto final. La música solo es apreciada por su fluidez y solo se 
aclara totalmente en el acorde final. Un drama cualquiera o cualquier historia solo es 
comprensible después de su desenlace. Así es con cualquier cosa: ella solo se entiende bien 
cuando ha llegado a su término. Solo entonces se ha completado y puede comprenderse 
bien. Lo consumado es también lo revelado. De ahí que la escatología es la clave para 
entender la vida y su sentido. Ella nos dice para donde vamos y, en consecuencia, cual es el 


rumbo que debemos emprender en nuestra vida para que lleguemos al más allá. 


La vida del hombre, como cualquier relato, solo tiene sentido a la luz de su fin. Ella es 
como el camino tormentoso que va en dirección a la cima de una montaña: solo se ven bien 
las vueltas que él da, no en su recorrido, sino apenas desde lo alto, después de que llega a la 
cima. Decir que el hombre es un ser “escatológico” es afirmar que es un ser que tiene y 


busca. 


Pero ¿cuál es su fin? Su fin depende de lo que él es. Bien sea, para hablar todo de una vez, 
el hombre es una ser espiritual, abierto a lo trascendente. Luego, su fin solo puede ser el 
infinito. Su felicidad absoluta solo puede hallarse en el Absoluto: Dios. Pues, solo en él 
descansa el corazón humano como lo concibió san Agustín: “Nos hiciste Señor para ti, e 


inquieto está nuestro corazón hasta que descanse en ti”. 
4. La unidualidad ontológica del ser humano 


Sin una antropología correcta no habrá una escatología justa. Seremos a base de lo que 
somos. De hecho, el fin depende de la identidad: tú serás en función de lo que eres. Así 
pues, la pregunta sobre el sentido nos remite a la pregunta sobre la identidad. Sin embargo, 
en vez de hablar simplemente de la identidad del hombre como tal (¿Qué es el hombre?), 


discutamos sobre su constitución (¿de qué está hecho el hombre?), por qué es a partir de la 


pregunta de cómo está constituido el ser humano que se pueden entender correctamente las 


realidades escatológicas, especialmente la muerte. 


En cuanto a eso, digamos que el ser humano no es, como Dios, una realidad sencilla, sino 
una realidad compleja. El Vaticano II enseña: el hombre es “cuerpo y alma, pero realmente 
uno” (GS 14) Es, por tanto, una realidad unidual. Decimos dual, no dualista, porque cuerpo 
y alma no son dos cosas aparte, sino dos principios, que constituyen juntos, una realidad 
sustancialmente unitaria. No son dos elementos yuxtapuestos, ni siquiera físicamente 
unidos, como el hidrógeno y el oxígeno para forma el agua. Se trata, antes bien, de dos 
dimensiones heterogéneas, materia y espíritu, que, sin embargo, se unen a modo de 


determinante y determinado”. 


Para explicar esa unión específica, santo Tomás de Aquino, innova en su tiempo, insistió en 
que el alma humana es la “forma del cuerpo”, y no solo su “motor”, de modo que la unión 


del alma y del cuerpo forma una realidad unitaria, el ser humano. Sería, por tanto, una 


pe 


unión “sustancial”, no “accidental””. Para el doctor angélico, la unión alma-cuerpo es tan 


grande que se revela más íntima que la que existe entre la llama y el combustible o entre la 
figura y la cera”. Es eso lo que decimos cuando hablamos del ser humano como una 
realidad “unidual”. De hecho, el ser humano es un cuerpo “animado” o un alma 
“corporificada”; mejor aún, es un espíritu encarnado o un cuerpo espiritualizado. La unión 


entre el alma y el cuerpo es tan real que, sin uno de esos principios, no hay más 


7 Cf. AUBERT, J.M. E depois... vida ou nada? Ensaio sobre o além (Y después... ¿vida o nada? Ensayo sobre 
el más allá). São Paulo, Paulus, 1995, pp. 89-90 y todo el capítulo III, en general, contiene reflexiones 
rigurosas y pertinentes. También para la discusión de la relación alma-cuerpo desde una óptica escatológica, 
cf. RONDET. H. Fins do homem e fim do mundo. Sáo Paulo, Herder, 1968, pp. 125-134. 

$ Cf. AQUINO, Tomás de. Suma teológica 1, q. 76, art. 1, c. 

? Esa antropología se funda en la teoría del hilemorfismo (Aylé = materia + morphé = forma), elaborada por 
Aristóteles, retomada por Tomás de Aquino y usada en cierta medida también por el Magisterio. Nada menos 
que dos Concilios, el de Vienne (Francia) de 1312 y el V de Letrán (Roma) de 1512 se apoyaron en el 
hilemorfismo antropológico, que declara al alma “forma del cuerpo” (cf. Respectivamente DENZINGER- 
HUNERMANN (=DH) n. º 902 y 1440; y también Fides et Ratio 52, 1). Es incidir en el error del escriturario de 
preferir, en el plano de la antropología filosófica, la visión bíblica (que sería más unitaria) a la griega (que 
sería más dualista). En eso hay confusión de método y de pertinencias. Efectivamente, también en los que 
concierne a la idea del hombre, la Biblia es autoridad solo en el plano de la Revelación (lo que es el hombre 
“ante Dios”), pero no en el de la razón (lo que es el hombre “como tal”), plan en el cual los griegos 
claramente sobresalen, principalmente en relación a la identidad y constitución ontológicas del ser humano, 
cuestiones eminentemente filosófico-racionales. 


propiamente “persona humana”, sino solo, por un lado, un “cadáver” (en estado de 


descomposición) y, por otro, un alma separada (en estado anómalo)”. 


La unidad sustancial entre el alma y el cuerpo es nuestra experiencia cotidiana. Casi todo lo 
que hacemos abarca esos dos elementos, esto es, nuestro interior y nuestro exterior, bien 
sea cuando actuamos, o bien cuando nos relacionamos. Esa unión es tan grande que es 
vivida a veces como fusión, en que no se distingue ni adentro ni el afuera. Es lo que sucede 


con las experiencias particularmente intensas de amor o de odio, de alegría o de dolor. 


La cultura actual destaca tanto la unidad del humano que acaba disminuyendo la dimensión 
de la interioridad (alma), muchas veces reducida a la psique, en provecho de la exterioridad 


(cuerpo). En verdad, nuestro interior es más digno que nuestro exterior. 


Nuestra alma es nuestro yo más profundo, es decir, nuestra realidad subjetiva y espiritual, 
sede de la razón y de la libertad. Es la “instancia directora” del cuerpo, ya que este es su 
canal de comunicación con el mundo exterior. El alma es nuestro yo subsistente, de modo 
que, si definiéramos al hombre por su dimensión más importante que es la espiritual, 
entonces (y solo entonces) podemos decir que el alma es el hombre o, mejor aún, ella es el 


. 11 
hombre de manera representativa . 


Por tanto, al lado de la experiencia de nuestra unidad constitutiva, existe también, y 
siempre, la experiencia de la dualidad cuerpo-alma, también ella constitutiva del ser 
humano. Sentimos efectivamente que nuestra alma espiritual, aunque se apoye en nuestro 
cuerpo material, emerge de él y lo trasciende, como en momentos de intensa reflexión 
racional, de contemplación estética, de opción ética, de amor afectivo y de éxtasis religioso. 
Otras veces, tenemos incluso la experiencia de disociación entre alma y cuerpo, experiencia 
que puede ser tan fuerte que se transforma en sentimiento de desarmonía y conflicto. Por 
ejemplo, cuando tengo un defecto corporal, me siento acomplejado para hacer lo que me 


gustaría. En esos momentos mi cuerpo no parece igual a mí mismo. El no obedece al 


H Cf. Suma teológica I, cuestiones 89; 29, art. 1, ad 5; y cuestiones 75, art.4, ad. 2: De anima, cuestiones 1, 
art. 15 y 19. 

“ Cf. Suma teológica I, q. 75, art. 4, ad 1. Aquí santo Tomás asume la afirmación de ARISTÓTELES: “Cada 
cosa parece ser ante todo lo que es en ella fundamental”: Ética a Nicómaco, IX, 8, 1168 b 31-4 


control del alma. La experiencia de la dualidad entre cuerpo y alma se torna en muchas 
ocasiones: en una dolencia, en la prisión, en un accidente, en un trabajo difícil, en el 
aprendizaje de un arte, en la expresión de sentimientos profundos, en la nostalgia, en la 
vejez y principalmente en la muerte, cuando siento que el alma se atemoriza y se rebela 
contra un cuerpo expuesto al muerte”. En el martirio, en particular, vemos de qué modo 
una persona es más que su cuerpo: “Y no teman a los que matan el cuerpo, pero no pueden 


matar el alma” (Mt 10, 28). 


No se puede, por tanto, negar una asimetría o desarmonía entre cuerpo y alma. Sino que 
esos dos elementos realmente se separen, eso solo puede suceder en un caso límite: es la 
muerte. En ese momento, la desarmonía alma-cuerpo e, incluso, su separación real no son 
cosas “normales”, antes bien extrañas, y así las sentimos nosotros. No pertenecen, en 
verdad, al plano de Dios, que solo quiere armonía, pero son debidas al pecado original y a 
la desarmonía que se introduce en el corazón del hombre, como lo enseña la Iglesia con 
base a la Palabra de Dios (cf. Gn 3, 15-19; Sb 2, 24; Rm 5, 12). Esa visión da la condición y 
al destino del hombre un carácter verdaderamente dramático, más allá de cualquier 
interpretación simplista o superficial. A pesar de la insistencia de santo Tomás en la unidad 
sustancial del hombre, él fue bastante realista para reconocer la posibilidad de la separación 
real entre cuerpo y alma y hablar claramente en términos de “alma separada”. En verdad, 
solo la idea del pecado original permite aclarar la tensión existente entre cuerpo y alma y su 


separación en la muerte. 
5. Paréntesis de crítica cultural 


Al tratar de la constitución del ser humano, de que depende la visión de sus fines, es decir, 
concretamente la escatología, es necesario instigar contra los modismos de la cultural 
actual, que tienden a exaltar al hombre, reduciéndolo paradójicamente al cuerpo. Lo que 
entonces sobra del alma es solo la idea vaga y general de la “subjetividad”, muchas veces 
confundida con la psique o alma emocional. Se une a esto la cultura académica actual, que, 
en su secularismo fundamental, desalienta con tantas críticas la idea del “alma” y el 


le Cf. Suma teológica II, q. 164, art. 1, c. 
15 Por ejemplo, Suma Teológica I, q. 89. 


execrado dualismo platónico, al mismo tiempo en que insiste tanto en el hombre-cuerpo, 
que parece incluso haber una “guerra contra el alma”. Tal guerra, en verdad, es solo la 
prolongación de la antigua guerra de la modernidad triunfante contra Dios. Pero queda 
claro: después de la “muerte de Dios” solo puede sobrevenir la “muerte del hombre”, 


sutilmente perpetrada con la obliteración de ese princípio de vida que es el alma. 


Hay que reconocer que la idea del “alma” actualmente no tiene nombre, al menos en los 
medios teológicos. Antes bien, tanto en la cultura corriente como en la académica, hay un 
placer maligno en “desalmar” al hombre, reduciéndolo al cuerpo, sin duda, un cuerpo que, 
además de naturalmente vivir y sentir, piensa y habla, pero su mente no pasa de algo del 
cuerpo, talvez su secreción más sutil. Sucede, así mismo, que hay teólogos y exegetas, que 
además de respirar, de modo ingenuo, ese clima de desprestigio del “alma” y del 
consecuente rebajamiento del hombre, también refuerzan ese clima, en la medida en que 
insisten tanto en el hombre uno que acaban llevando más agua al molino del hombre- 


cuerpo. 


Es impresionante constatar como nuestra cultura se apartó años luz de la altísima visión del 
hombre, como portador de una alma divina e inmortal, que tenían los maestros de los 
Upanishads, Platón y otros genios, cristianos o no. Cuando hablaban del alma, tenían 
acentos de grandeza mística que contrastan con el sonido frívolo y desfallecido de las 
antropologías modernas, que renunciaron a la ideal del “alma” para contentarse con 
términos vagos como “subjetividad” y “ego”, o simplemente con los términos comunes y 
generales de “hombre” y “persona”. Pero, como afirmó el Magisterio: “No se puede dar 
ninguna razón válida para rechazar” la palabra “alma”, que permanece como “un término 


de lenguaje necesario para sustentar la fe de los cristianos” (DH 4633). 


Felizmente, en el nuevo contexto del “retorno de lo sagrado”, despunta hoy un esfuerzo 
para recuperar la problemática del “alma”, lo que solo podrá dar un beneficio a la 


escatología'*. De este modo, se supera lentamente el “complejo de los años setenta”, que, 


14 Cf. AUBERT, J. M. E depois... vida o nada, op. cit., pp. 70-87: “¿Existirá el alma humana?”; y pp. 87-94: 
“Reencontrar el alma humana”; GRUN. A. y MULLER, W. A alma. Seu segredo e sua força. Petrópolis, Vozes, 
2010. 


como las innegables ganancias que trajo, produjo también una igualmente innegable 


iconoclastia cultural y religiosa. 
6. Dualismo ético 


Una cosa es la dualidad ontológica existente en el hombre y otra cosa es el dualismo ético- 
espiritual que dilacera su existencia por completo, cuerpo y alma. Este es citado en la Biblia 
como un conflicto entre la “carne” y el “espíritu”. A diferencia de la dualidad cuerpo- 
espíritu se refiere a dos dinamismos antagónicos, los cuales abarcan contemporáneamente 


al alma y al cuerpo de modo transversal”. 


También corresponde al “desequilibrio más fundamental, radicado en el corazón del 
hombre” del que habla la Gaudium et Spes (10, 1; cf. Tb. 13, 1 y 2; 14, 1). Para el mismo 
documento, la “división” ético-espiritual que dilacera el interior del hombre se manifiesta 
posteriormente en la forma de “desequilibrios”, “tensiones” o “discrepancias” de tipo más 
empírico, tales como la inteligencia práctica y el pensamiento teórico-especulativo, entre la 


preocupación por la eficacia y las exigencias de la ética, entre la persona individual y la 


sociedad (cf. GS 8, $ 2). 


¿De dónde viene ese desorden interno? La Gaudium et Spes explica que proviene del 
pecado original y también actual (13). El nombre que la tradición dio a ese desorden es 
“concupiscencia”, por la cual el hombre se siente inclinado al mal y hace que los sentidos 
se rebelen contra la razón y esta contra Dios'*. La experiencia de ese conflicto moral se 
clarifica en momentos de gran excitación emocional, bien sea de rabia, de pasión amorosa o 
de sexo, momentos en que el hombre fácilmente pierde el control de sus actos. Sin 
embargo, como vimos, el pecado original no es solo responsable del dualismo ético 
presente en el hombre, sino también de las desarmonías existentes en su unidualidad 


ontológica. 


7. Distinción interna del cuerpo: cuerpo físico y cuerpo personal 


15 La cultura académica convencional confunde la dualidad ontológica del ser humano con el dualismo ético, 
que vincula todo a Platón, o que, además de ser abusivo, es presuntuoso y culturalmente prejuicioso. 
16 Cf. Suma teológica I-II, q. 82, art. 3, q. 85, art. 3, c. 


Vimos que cuerpo y alma son distintos, pero están profundamente unidos. También en 


cuanto al cuerpo, debemos distinguir dos tipos de corporalidad. Así, tenemos: 


—un cuerpo grosero, biofísico, llamado también “cuerpo objetivo” e incluso “carne”; 


—y un cuerpo sutil, metafísico, que podemos llamar también “cuerpo subjetivo”. 


El cuerpo grosero es aquel que es visto por el médico o por la policía. El segundo es mi 
cuerpo mientras es visto por alguien que me ama, como mi madre o mi esposa. Ese es un 
cuerpo “vivido”, personal. En el primer sentido, yo “tengo” simplemente un cuerpo; en el 
segundo, “soy” también un cuerpo. En este último caso, mi cuerpo soy yo mismo, en mi 


subjetividad espiritual, a través de mi mirada, mi sonrisa, mi abrazo”. 
En esa misma línea, santo Tomás habla de la “corporeidad” en doble dimensión: 


—la “forma accidental” del cuerpo, forma meramente externa, material. Es nuestro 
cuerpo biofísico, entendido como un conglomerado organizado de células; 

—y la “forma sustancial” del cuerpo. Es el cuerpo vivo, personal É. Esa forma esencial 
del cuerpo “imprime” una especie de “impronta” en el alma, confiriéndole un “carácter 
físico”. En virtud de esta “marca” o “sello”, el alma necesita de un cuerpo físico para ser 
ella misma y, si no lo tiene, lo busca!”. Es el appetitus corporis del que hablan san Agustín 
y santo Tomás”. Es como un corazón que ama: busca brazos para abrazar. Esa “impresión 
física” que el cuerpo humano “aplica” en el alma corresponde a la “impresión espiritual” 
que el alma humana “aplica” al cuerpo, creándose así mismo un entrelazamiento íntimo 


entre ambos. 


Esa duplicidad corporal es sentida y expresada de modo muy especial por los poetas, como 


Rainer M. Rilke: “¿Qué es el cuerpo que tenemos sino un modelo, que un día se 


17 La lengua alemana distingue entre Körper, cuerpo físico, y Leib, cuerpo personal, por ejemplo, el Cuerpo 
de Cristo en la Eucaristía. 

p Cf. AQUINO, Tomás de. Suma contra los gentiles, Iv, 81, ad. 

12 “Marca” o “sello”: NIZA, Gregorio de. Ápud.: EVDORIMOV, P. O silêncio amoroso de Dios. Santuario de 
Aparecida, 2007, p. 91. 

2 SAN AGUSTÍN. Super Genesim ad litteram, libro XI, cap. 25; STO. TOMÁS. Suma teológica. Suplemento de 
la q. 78, art. 3, obj. 2. 


fragmentará para dejar libre un nuevo y magnífico cuerpo?” 


. De hecho, el “cuerpo 
accidental” es un cuerpo de la impronta material y oscura, mientras el “cuerpo sustancial” 
es un cuerpo de impronta espiritual y luminosa. Aquel es corruptible y mortal (aunque está 
llamada a la Resurrección), y este incorruptible e inmortal, una vez que acompaña siempre 
al alma. Cuidado, sin embargo, para no endurecer materialmente esa distinción, al creer que 
existen en nosotros dos cuerpos. Lo que tenemos son dos dimensiones de un único cuerpo. 


Para sugerir eso talvez sea mejor hablar de corporalidad (de “corporal”) para el “cuerpo 


accidental” y “corporeidad” para el “cuerpo sustancial”. 


La “Corporeidad” (sutil) ayuda a entender la relación sustancial, no accidental, entre el 
cuerpo y el alma, y en particular entre cerebro y mente, la cual —dígase de paso— no se 
reduce a la mera energía electroquímica emanada del cerebro. El “alma separada”, no 
obstante, que está fuera del cuerpo físico y pudiendo verlo, como espectadora, delante o 
debajo de sí, mantiene determinada forma corporal de tipo leve, fluctuante, espiritualizada, 
como una extraña capacidad de ver, oír e incluso de tener sentimientos (de paz, amor, etc.), 


como lo revelan las experiencias de casi muerte, de las que hablaremos más adelante”. 
8. Distinción dentro del alma: el yo pequeño y el yo grande 


Como hicimos una distinción al interior del cuerpo, así mismo haremos con el alma. En 


esta también es importante distinguir entre: 


—““alma sensitiva” (o psique), sede de las impresiones, emociones y recuerdos; 


—y “alma racional” (o espíritu), sede de la razón y de la voluntad. 


El NT hace una distinción más o menos correspondiente, al hablar de “hombre psíquico” o 
“carnal” y de “hombre pneumático” o “espiritual” (cf. 1Co 2, 14-15; 15, 45-6). Por ahí va 


también la distinción de san Pablo entre “hombre interior” y “cuerpo exterior” (cf. 2Co 4, 


2 Cartas do poeta sobre a vida. Martins Fontes, Sáo Paulo, 2007, p. 66. 

2 Cf. MooDy, R. A. Vida depois da vida. La investigación de um fenómeno: la supervivência a la muerte 
física. Sáo Paulo, Círculo del Libro. Revela que, en las experiencias de “casi muerte”, la persona se disocia de 
su cuerpo físico y asume otro cuerpo, leve, espiritualizado, lo que corresponde a la idea de los distintos tipos 
de cuerpos, que se encuentran en las especulaciones orientales. 


16; Rm 7, 22; Ef 3, 16) y también aquella entre “hombre viejo” y “hombre nuevo” (Rm 6, 6; 
Ef 4, 24). 


En la tradición religiosa del Oriente Próximo, se acostumbra hablar de los dos “yoes”: el 


“yo inferior” y el “yo superior”. Expliquémoslos: 


—el “yo inferior” es nuestro yo más superficial, ilusorio e incluso falso, pues cede 
fácilmente al egoísmo y a la vanidad. Es a veces llamado simplemente “ego”. Se 
constituye de un complejo cambiante de emociones y de ilusiones, de funciones sociales y 
representaciones psicológicas; 

—el “yo superior” es nuestro yo profundo, nuclear, verdadero. Se le llama a veces “si” 


o “self”. Es nuestra parte más noble, magnificente. 


Debido a esa cualidad del alma, podemos hablar de un “amor de sí” natural y bueno, y un 
“amor de sí” egoísta y malo”. Depende de que “yo” se trata: si es del yo superior o si es del 
yo inferior. Esa distinción no es meramente académica, pero tiene peso existencial. 
Frecuentemente experimentamos con ella. Así mismo, cuando sentimos el conflicto entre el 
corazón y la razón, sobre todo en el campo ético. “No hago el bien que quiero, sino que 
obro el mal que no quiero” (Rm 7, 19). La Gaudium et Spes se refiere a un “desequilibrio 
fundamental radicado en el corazón del hombre”, es decir, a una “división interna” del 


propio ser humano (GS 10, $ 1). 
9. Resumen esquemático 


Podemos hacer el siguiente esquema relativo a la constitución ontológica unidual del ser 


humano. 


2 Cf. AQUINO, Tomás de. Suma teológica I-II, q.25, art. 2; 11, q. 25, art. 4. 


Ser humano = 


o 


Note que todas esas dimensiones están mutuamente interrelacionadas y que forman una 


unidad más o menos armónica, dependiendo de los casos y de los momentos. 
10. La doble curva existencial de la vida humana 


El entrelazamiento entre cuerpo y alma con sus respectivas dimensiones hace que 
entendamos también el entrelazamiento de vida y muerte en nuestra existencia. De hecho, 


nuestra vida está caracterizada por dos parábolas o curvas que se cruzan. 


a) La curva biológica: es la curva de la bíos o de la vida física. Es la curva descrita por 
nuestro “yo exterior”. Curva descendente, que va hacia la muerte. Consiste en la 
pérdida continua de energía por fuerza de una entropía irreversible. De hecho, en los 
ancianos vemos las fuerzas de la vida que menguan y los abandonan; 

b) la curva espiritual: es la curva de la zoé o vida interior. Es la curva que describe el 
“yo profundo”. Curva ascendente, que va hacia la vida eterna. Así mismo, aunque 
con el cuerpo debilitado, encontramos personas ancianas que demuestran un alto 
grado de madurez en sabiduría, fe y bondad. Actúa en ese momento un proceso de 
“entropía negativa” (Schródinger) o, más positivamente, de “eutropía” o también de 


“sintropía”. 


Esta doble parábola de nuestra vida es perfectamente percibida por san Pablo, cuando 
escribe: “Por eso no desfallecemos. Aun cuando nuestro hombre exterior se va 
desmoronando, el hombre interior se va renovando de día en día” (2Co 4, 16)%. La 


comprensión de esa doble curva no ayuda a entender no solo la doble constitución del ser 


2 Cf. También (Ef 3, 16): “Para que sean fortalecidos por la acción de su Espíritu en el hombre interior”. 


humano, que ya vimos, sino también su destino en una doble etapa: una provisoria y otra 


definitiva, como veremos. 


II. FUNDAMENTO CRISTOLÓGICO DE LA ESCATOLOGÍA: EL RESUCITADO 


1. Jesús resucitado es el “último hombre” 


¿Cuál es el verdadero “sentido de nuestra vida”? ¿Cuál es nuestro fin o destino? ¿Qué 
futuro nos espera finalmente? Las religiones hablan de la inmortalidad. El cristianismo va 


más lejos: habla de la Resurrección. 


Evidentemente, del futuro no podemos hacer un reportaje. Pero al mirar a Cristo, tenemos 
la clave del misterio de nuestro futuro. Jesús es la “escatología concentrada”. Él es e 
éschaton, es decir, la realidad última por excelencia. Para Pablo, Jesús es el “hombre final”, 
pleno, totalmente realizado. Es el “último Adán” (1Co 15, 45), el “Adán que ha de venir” 
(Rm 5, 14). Principalmente porque Él es el Resucitado y el Señor de la historia y del 


universo. Él es la garantía del sentido postrero de la vida: la vida eterna. 


Toda la historia humana está iluminada por la claridad de la aurora pascual de Cristo. “Es 
ya la última hora” (1Jn 2, 18). Todos los tiempos después de Cristo, no interesa cuantos 


"2 Dice san Pablo: “Hemos llegado a la plenitud 


siglos aún pasarán, son todos “última hora 
de los tiempos” (1Co 10, 11). No estamos todavía en el “fin de los tiempo”, sino en el 


“tiempo del fin”. 


El “fin” aquí no es de tipo cuantitativo y cronológico, sino cualitativo y existencial. De 
hecho, el Reino de la gracia ya llegó en Cristo y es para todos accesible. Se puede decir que 
el cielo ya se puede tocar. El decisivo, que es la victoria sobre el mal y la muerte, ya se 


cumplió en Jesús y, por la fe, en todos los que creen. A Dios se le puede encontrar en 


25 MARROU, H. I. Áp. MIRIBEL, E. de. STEIN Edith. Como ouro purificado pelo fogo. Santuário Aparecida, 
2001, p. 22. 


cualquier momento en Cristo. Afirma Hans Urs Balthasar: “Dios es el “novísimo” de la 
criatura. Cuando se le alcanza, es el cielo; cuando se pierde, es el infierno; cuando 
discierne, es juício; cuando purifica es purgatorio... Jesús es la manifestación de Dios y 


también el total de los “novísimos””?, 


2. Jesús, revelador del destino humano 


En Cristo se revela cuanto se realizará en nosotros y en el cosmos: la irrupción de la vida — 
vida plena e invencible —. “En Cristo se realizó nuestra esperanza” (san Agustín). Por 
tanto, Jesucristo es “la” solución del misterio humano. ¿Se dice otra cosa cuando se 
confiesa que Él es el “Redentor del género humano”? Solo el cordero es digno de abrir el 


“libro sellado” del destino de mundo (cf. Ap 5, 1-14). 


He aquí algunos pasajes del Concilio Vaticano II que testimonian la fe en Cristo como la 


solución el enigma humano: 


—“La Iglesia cree que la clave, el centro y el fin de toda la historia humana se halla en 
su Señor y Maestro” (GS 10, $ 2). 

—“El Señor es el fin de la historia humana, punto de convergencia hacia el cual tienden 
los deseos de la historia y de la civilización, centro de la humanidad, gozo del corazón 
humano y plenitud total de sus aspiraciones” (GS 45, $ 2). 

—“El misterio del hombre sólo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado. ..Cristo 
nuestro Señor manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la 
sublimidad de su vocación. Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de la 
muerte, que fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta obscuridad. Cristo resucitó” (GS 


22,$ 1 y 6). 


El “fin” de la vida de Jesús fue la victoria sobre la muerte, la Resurrección. Ese es también 
el happy end de nuestra vida y del proceso histórico. Como se puede ver, la Resurrección 
de Cristo comprende un sentido antropológico: ella vale también para nosotros. Jesús es “la 
Resurrección y la vida” para todos (Jn 11, 25). Por Él y como Él, nosotros también 


26 Ap. COMISSÃO INTERNACIONAL DE TEOLOGIA. À esperança cristã na ressurreição. Algunas de estas 
cuestiones actuales de teología (1990), n. ° 1, 2, 3. Petrópolis, Vozes, 1994, p. 9. 


resucitaremos. La Resurrección de Cristo es el principio de nuestra resurrección futura. Es 


lo que enseña san Pablo: 


“Si se predica que Cristo ha resucitado de entre los muertos, ¿cómo andan diciendo algunos 
entre ustedes que no hay resurrección de los muertos?... Cristo resucitó de entre los muertos 
como primicias de los que durmieron... Pues del mismo modo que en Adán mueren todos, 


así también todos revivirán en Cristo” (JCo 15, 12, 20, 22). 


La Resurrección es el evento más decisivo de la historia: ella funda el sentido mismo de la 
historia y lo garantiza. Es la prolepsis o anticipación del destino del mundo, bien sea 


humano, o bien cósmico. 
3. La dialéctica del “ya” y del “aún no” 


El cristianismo es la religión que confiesa que el fin último y glorioso ya se surgió, en 
Cristo resucitado, dentro de la historia. Cristo mismo es el “hombre postrero”, es la “nueva 
criatura”. Pero nosotros también podemos, desde ya, tener parte en el mundo nuevo y 


definitivo inaugurado por el Resucitado. Es cuanto dice la Lumen Gentium: 


“La plenitud de los tiempos ha llegado ya a nosotros (cf. /Co 10, 11), y la renovación del 
mundo está irrevocablemente decretada y en cierta manera se anticipa realmente en este 
siglo, pues ya la Iglesia, ya aquí en la tierra, está adornada de verdadera santidad, aunque 


todavía imperfecta” (48, $ 3)”. 


Con todo, la plenitud solo vendrá al final de los tiempos, con la manifestación de la gloria. 
Así mismo, Cristo, con la Resurrección, instaura en el mundo la dialéctica del “ya” y del 
“aún no”. San Juan dice, por ejemplo: “Queridos, ahora somos hijos de Dios y aún no se ha 


manifestado lo que seremos” (1Jn 3, 2). 


El “ya” del mundo futuro sucede a través de las virtudes teologales, acompañadas de los 
sacramentos, especialmente el bautismo y la Eucaristía. Particularicemos el “ya” que cada 


virtud teologal nos anticipa. 


2 Note la repetición de los “ya”: 3 veces. 


—La fe: san Juan resalta fuertemente que la fe nos hace partícipes de la “vida eterna” 
(Jn 5, 24; cf. tb. 3, 15, 18, etc.). Lo mismo afirma san Pablo (Col 1, 12; Ef 2, 6). Eso es 
verdad, aunque la vida escatológica se halle hoy dentro de nosotros todavía “oculta con 
Cristo” (Col 3, 3; cf. IJn 3, 2). 

—La esperanza: esta virtud teologal también hace presente el futuro definitivo. Ella “es 
un ancla firme y sólida, que penetra más allá del velo”, en el santuario celeste (Hb 6, 19). 
“La esperanza no falla” (Rm 5, 5), porque por ella ya tenemos las “arras” o las “primicias” 
del futuro absoluto: el don del Espíritu (cf. Rm 5, 5; 2Co 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14) y la 
presencia del Resucitado (cf. /Co 15, 20, 23). Por tanto, san Pablo dice que “nuestra 
salvación es en esperanza” (Rm 8, 24) y que, también, por eso servimos “con la alegría de 
la esperanza” (Rm 12, 12). 

—El amor caritativo: para san Juan, lo que sirve para la fe, como potencia anticipadora 
del fin (Jn 5, 24), sirve también para el amor: “Nosotros sabemos que hemos pasado de la 
muerte a la vida, porque amamos a los hermanos” (1Jn 3, 14). Por eso, Charles Péguy 
definía el amor como la “interioridad”, es decir, la eternidad dentro del tiempo, 
eternizando, de cierta forma, las cosas que hacemos en el curso del tiempo. Es lo que dirá 
también el Vaticano II en la Gaudium et Spes: “El amor y sus obras permanecerán” (39, $ 


2). 


Pero queda siempre la parte del “aún no”. La plenitud de las realidades escatológicas 
(resurrección, gloria, etc.) “aún no” sucedió realmente. Tenemos aún en frente el “último 
día”, en el cual todo se revelará y cumplirá completamente (cf. Jn 6, 39, 40; Col 1, 24; cf. 
ITs 2, 6, etc.). Por ende, “La muerte ha sido devorada en la victoria” (1Co 15, 54). Es por 


eso que afirma la Lumen Gentium en la secuencia de la cita anterior: 


Pero mientras no lleguen los cielos nuevos y la tierra nueva... la Iglesia peregrina lleva en 
sus sacramentos e instituciones... pertenecientes a este tiempo, la imagen de este siglo que 
pasa, y ella misma vive entre las criaturas, que gimen con dolores de parto... con verdad 
recibimos el nombre de hijos de Dios y lo somos (cf. IJn 3, 1), pero todavía no se ha 


realizado nuestra manifestación con Cristo en la gloria (cf. Col 3,4)” (48, $ 3, 4). 


Y eso vale también, de cierta forma, para Cristo resucitado. Solo que para Cristo predomina 
el “ya”; mientras que para nosotros prevalece el “aún no”. De hecho, Cristo “ya” es Señor, 
pero “aún no” tomó plenamente posesión de su realeza. Dice la Carta a los Hebreos: “Él... 
se sentó a la diestra de Dios para siempre, esperando desde entonces hasta que sus 
enemigos sean puestos por escabel de sus pies” (10, 12-13, cf. /Co 15, 25-26). En cuanto a 
nosotros, “aún no” estamos en la gloria, aunque “ya” tengamos su fianza, garantía o 


anticipación a través de la gracia que se nos ha dado. 


Veremos que cada realidad escatológica (muerte, juicio, purgatorio, resurrección, cielo o 
vida eterna) tiene un “ya” y una “aún no”. Y eso significa en los dos planos: individual y 


colectivo. 


Efectivamente, los éschata, esto es, las realidades últimas y definitivas en lo que respecta 
tanto al individuo como a la humanidad y al universo. Tenemos, pues, dos tipos de 
realidades escatológicas: las individuales y las colectivas. Por eso, trataremos, en seguida, 


la escatología de toda la humanidad y del mundo. 


ESCATOLOGÍA INDIVIDUAL 


Abordaremos a continuación las verdades relativas al destino eterno de la persona 


individual: 1.º) Muerte, 2. °) Juicio, 3. *) Purgatorio, 4. *) Cielo y 5. ® Infierno. 


I. MUERTE 


1. Situación de la muerte en el mundo moderno 


¿Cómo es vista la muerte hoy? Conforme con todas las sociedades, la muerte es un 
misterio. ¿Qué sucede en la hora de la muerte? ¿Y qué sobreviene después de ella? La 
muerte siempre suscitó temor. Es una experiencia absolutamente solitaria, incompartible: 
cada uno vive su propia muerte. Aunque esté rodeado de personas queridas, todo ser 


humano parte de este mundo absolutamente solo. 


Pero, en la moderna cultura secularizada, ese misterio se vuelve aún más opaco. De ahí que 
se huya de ella. El filósofo Sciacca habla de la “frivolidad empírica y la superficialidad 
metafísica del hombre moderno” en relación a la muerte”. ¿Cómo se revela la muerte hoy? 


Como muerte-tabú y como muerte-soft (blanda, benigna). De hecho: 


© La muerte, como asunto, es un tabú. Ella es hoy recalcada, removida a través de meras 
alusiones o también totalmente silenciada. Y en tal caso reducida a lo trivial, a lo anodino, 
como simple resultado de guerras, de calamidades y de otros accidentes, como lo hacen los 


medios en general; 


28 Cf. SCIACCA. M. F. Morte e mortalidade. São Paulo, É realizações. 2011, p. 33-42. 


O la muerte, como realidad, se volvió muerte soft (= “confortable, clemente”) A ella se le 
aparta de la cotidianidad y entregada a instituciones especializadas: hospital, funeraria y 
religión. Esas agencias reducen la muerte a las formalidades de un ritual”. Ahí la muerte es 
maquillada y destituida de toda gravedad, como en el caso de la “muerte llamada 
americana” o simplemente en el caso de las propuestas modernas de la eutanasia, hechas 


bajo la invocación de la “muerte digna”. 


¿Por qué tal visión de la muerte? A causa del secularismo de la cultura actual — un 
secularismo que se desdobla en racionalismo, materialismo, individualismo y hedonismo— 
. Se piensa que con la muerte, todo acaba. El cuidado entonces se concentra en el cuerpo: la 
salud, la belleza, la longevidad. La muerte se presenta como la gran enemiga, la 
“indeseada”. Para el individualismo moderno, la muerte es más dolorosa aún, porque 


representa precisamente la derrota del individuo. 


Vimos, sin embargo, que esa cultura está en declive, aunque aún predomine en la cultura 
académica convencional. Están apareciendo señales claras y consistentes de preocupación 


por la espiritualidad y por las realidades más allá de la muerte. 
2. La muerte y sus desdoblamientos 


En el parecer general, la muerte es simplemente el fin o suspensión de la vida biológica, ya 
sea por una causa, ya sea por otra. Después de la muerte, el cuerpo, finalmente cadáver, se 
degrada, mientras que el alma se separa del cuerpo y sobrevive a él. De hecho, ella está 
hecha de una sustancia espiritual, irreductible a la materia perecible, como lo revela su 


actividad intelectual y volitiva. 


Esta situación de separación entre el alma y el cuerpo, acarreada por la muerte, es, de cierto 


modo natural, como lo veremos también, pero no corresponde al plano de Dios. Ella fue 


2 Como fue denunciado por primera vez por el sociólogo inglés Geofreg Gorer en 1995 en su artículo 
“Pornografía de la muerte”, publicado en la revista Encounter. Cf. ARIES, Ph. Essais sur l’histoire de la mort 
en Occident du Moyen Áge à nos jours. París, 1977 (Trad. Esp. La muerte en Occidente, Barcelona, 1982); 
VOVELLE, M. La mort et "Occident de 1300 à nos jours. París, 1983. Cf. la descripción de la “dulce muerte”, 
en una sociedad futura, imaginada por HUXLEY, A. Áp. LIBÂNIO, J. B. y BINGEMER, M. C. Escatologia cristã. 
Col. Teologia e Libertação 10, Petrópolis, Vozes, 1985, pp. 147-148. 


introducida en el mundo a causa del pecado, que obtiene así sobre el hombre una victoria 
pasajera, pero no definitiva, pues Dios trajo, por Cristo, un remedio contra la muerte, que 


será vencida al final de los tiempos. 


Es así que lo enseña el Catecismo de la Iglesia Católica, como se constata sintética y 


claramente en su “Compendio” (2005): 


“Con la muerte, que es separación del alma y del cuerpo, éste cae en la corrupción, 
mientras el alma, que es inmortal, va al encuentro del juicio de Dios y espera volverse a 
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unir al cuerpo, cuando éste resurja transformado en la segunda venida del Señor”””. 


Esta doctrina fue recordada por la Congregación de la Doctrina de la Fe en la carta 
Recentiores Episcoporum de 1979. Ahí se renueva, con claridad y vigor, la fe de la Iglesia 
en la escatologia del llamado “tiempo intermedio”, es decir, la de “alma separada”. La 
glorificación total del hombre ocurre solo al final de los tiempos, esto es, en una etapa 
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“distinta y ulterior” à de la inmediata visión beatífica””. 
y 


La idea de la muerte, causante de la separación entre alma y cuerpo, y la de la 
Resurrección, originadora del reencuentro de los dos al final de los tiempos, es “doctrina 


común” de la Iglesia, como queda evidente, entre otros, en los siguientes documentos: 


— El XVI Sínodo de Toledo, del 693, confiesa: “Así, como después de dos días, al 
tercero resucitó de entre los muertos Aquel que nos vivifica, así también debemos creer 
que, al final del tiempo presente (in hujus saeculi fine), también resucitaremos” (35, DH 


574). 


cc 


— El Concilio de Lion, de 1274, dijo: las almas totalmente purificadas “son 


inmediatamente recibidas en el cielo” (mox in coelum recipi: DS 857). 


30 COMPENDIO DEL CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA, n. ° 205. 

Ra Cf. DH n. ° 4650-59; y COLLANTES, J. A fé católica. Rio de Janeiro. Lumen Christi, 2003, n.º 0064-0070, 
pp. 1210-1211. Un buen comentario de esta carta se encuentra en el artículo del entonces cardenal -arzobispo 
de Múnich RATZINGER, Jph. “Entre la muerte y la Resurrección”, en: “Communio”, año I. n.º, en.-feb. 1982, 
pp.67-86 (el original es de 1980). Esta misma doctrina escatológica fue retomada y profundizada después por 
la COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL. À esperança cristã na ressurreição (1990). 


—La Constitución Benedictus Deus de Benedicto XII, de 1336, reza: “Las almas de 
todos los santos... inmediatamente después de su muerte (mox post mortem)... incluso 


antes de reasumir sus cuerpos y antes del juicio universal... están en el cielo con Cristo...” 


(DH 1000)”. 


Añadamos que esa concepción es compartida también por la Iglesia ortodoxa. En ella 
también se admiten: 1. °) la separación del alma del cuerpo; 2. °) el estado intermedio; 3. °) 
la Resurrección, con cuerpo renovado, al final de los tiempos, sin hablar todavía; 4. °) de la 
purificación del alma y 5. °) de la comunión de los muertos. Esa fue, además, la tradición 
común de la Iglesia por diez siglos? 3. Además, alegra saber que, también entre los 
musulmanes de hoy, la doctrina del “estadio intermedio” es la más adoptada entre sus 


teólogos”. 


Por otro lado, la afirmación del alma separada del cuerpo y de su reunificación al final de 
los tiempos se fundamenta en la antropología unidual marcada por el pecado que ya vimos. 
El alma, por ser la “forma del cuerpo”, es decir, el núcleo central de la persona, permanece 
siempre alma “corporal”, mientras es “marcada” por su cuerpo. Por eso mismo está siempre 
“ansiosa” para unirse naturalmente a al cuerpo. Si ella es separable del cuerpo, es 
únicamente a causa del pecado, como enseña, por lo demás, la doctrina, la doctrina de la fe. 
Pero, incluso separada, ella mantiene un “apetito natural de administrar un cuerpo”, como 
se expresa san Agustín. El alma se encuentra entonces, como dice santo Tomás, en un 
estado antropológicamente “antinatural” (contra naturam), sin poder, por tanto, que sea 


perpetuo. De ahí que, como dice el doctor angélico, “la inmortalidad del alma parece exigir 
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la Resurrección del cuerpo””. 


32 El contexto era la polémica suscitada por la opinión heterodoxa del predecesor de Benedicto XII, el papa 
Juan XXII, que sostenía que la visión beatífica solo sobrevenía después de la consumación del mundo, 
opinión, por lo demás, que él reflejó en su lecho de muerte. Se debe, sin embargo, reconocer que, antes de la 
Edad Media, las posiciones sobre el estado después de la muerte eran bastante diferenciadas y fluidas. 

a Cf. LARCHET, J.Cl. La vie aprês la mort selon la tradition orthodoxe. París, Cerf, 2001, p. 334. El autor es 
especialista en patrología oriental. 

N Cf. CASPAR, R. Escatologia muçulmana. En POUPARD, P. (cardenal) (dir.). Grande dizionario delle 
religioni. Monferrato, Cittdella | Piemme, Assis | Casale, 1988, p. 645. 

3 En Suma contra los gentiles IV, cap. 79. Dante, en el paraíso, canto XIV, cuenta que vio las almas de los 
santos bailando y cantando felices, al unísono, y que, oyó decir, de boca de Beatriz, que ellas “se harían 


La alternativa ¿“inmortalidad del alma o resurrección de los muertos”?, que el exegeta 
protestante O. Cullmann lanzó en 1956 en un libro del mismo nombre, no se impone de 
modo algún, antes bien, es falsa. Esas dos verdades no se oponen, sino que se 
complementan, independientemente de cómo se interpreten. Santo Tomás, por ejemplo, 
explica que, al ser inmortal, el alma de un santo en el cielo ya es “totalmente feliz”. Sin 
embargo al unirse al cuerpo resucitado, al final del mundo, su felicidad crecerá, si no en 
intensidad, por lo menos en extensión, en la medida en que justamente esa felicidad se 


. 3 
extienda al cuerpo ia 


Sea lo que sea, hay que sostener, por un lado, que el alma del santo, inmediatamente 
después de su muerte, es plenamente feliz junto a Dios, como afirma la Benedictus Deus: 
“Las almas de todos los santos... inmediatamente después de su muerte... gozan 
plenamente de la esencia divina, son verdaderamente bienaventuradas y tienen la vida y la 
paz eterna” (DH 1000). Por otro lado, se necesita también defender que es solo al final de 
los tiempos, cuando asume el cuerpo definitivo, que el alma de un elegido será totalmente 
feliz, porque todos sus deseos serán satisfechos, en especial su “deseo corporal”. Entonces 
el santo volverá a ser un ser humano íntegro, es decir, unidual, sin embargo, perfectamente 


armonizado y completamente feliz. 


Desde esa perspectiva, existe un “estado intermedio”, aunque transitorio, entre la vida 
terrena y la vida definitiva. De hecho, subyace a esa concepción no solo una antropología 
unidual, como vimos, sino también una “filosofía de la duración”, que concibe, no solo dos, 


sino tres tipos de duración: 


O la eternidad, que, como secuencialidad absoluta, es la duración exclusiva de Dios, como 


ser que “es”, simplemente, sin comienzo ni fin; 


visibles” (v. 7) en virtud de la unión con los cuerpos de otrora, avivaron el ritmo del baile y elevaron el tono 
del canto: “Revelaron una nueva alegría en su baile y en su maravillosa melodía” (vv. 22-3). Y después de 
que oyeron atentamente las razones teológicas, expuestas por el sabio Salomón, de su futura reunión con los 
cuerpos, respondieron “amén” y se estremecieron de esperanza: “Me parecieron tan afanadas y alegres, / que 
revelaron muy claramente el deseo de recuperar sus cuerpos muertos”. 

36 Cf. Suma teológica 1-1, q. 4, art. 5, ad. 5. 


O el tiempo, que, como continuidad, es la duración de los seres irracionales, que tienen 


comienzo y fin; 


O y el evo o “duración de las cosas eternas”, que, como término medio entre simultaneidad 
(en cuanto a la sustancia) y secuencialidad (en cuanto a las condiciones accidentales), es la 
duración de las criaturas espirituales, es decir, de los ángeles (espíritus puros) y de los seres 


humanos (espíritus encarnados), en cuanto ambos tiene comienzo, pero no tienen fin”. 


Por consiguiente, un alma en el evo goza de estabilidad sustancial (está siempre a salvo), 
pero mantiene también cierta sucesión. Hay, por ende, una permanencia de fondo y un 
devenir accidental. Así pues, en el cielo, dentro de un cuadro de felicidad definitiva, hay, 
asimismo, cosas que “suceden”: gente que va y que viene, gente que llega y que espera. La 
misma duración “eónica” reina en el purgatorio. Eso permite comprender la “oración por 


° o 30. ° día o un ano de 


las almas” de los difuntos en tiempo determinados (7. 
fallecimiento). Sin embargo explicaremos todo eso mejor, más adelante, cuando hablemos 


de la vida eterna. 
3. Dos interpretaciones heterodoxas, recíprocamente contrarias, sobre la muerte 


Respecto a lo que sucede en la hora de la muerte, existen otras dos posiciones teológicas, en 
dos extremos diametralmente opuestos: una que se basa en una antropología dualista y otra, 


en una antropología monista. 


3.1. Concepción antropológico-dualista. La muerte es vista como un fenómeno que 
engloba solo al cuerpo, liberando para siempre al alma inmortal para la visión beatífica. Es la 
posición de las religiones y filosofías de la reencarnación, como el hinduismo, el budismo, el 
platonismo, el nosticismo, el espiritismo kardecista, y demás. Esa concepción espiritualista 
tuvo cierta influencia en el pensamiento católico, especialmente popular, pero le es, de hecho 


extraña. 


7 Cf. Suma teológica I, q. 10, que relaciona eternidad, tiempo y evo. Evo proviene del griego aión, que se 
traduce a veces por eón en español, término que los latinos tradujeron por seeculum y que corresponde al 
bíblico holam. 


Esa visión de la muerte supone una antropología claramente dualista: el cuerpo y el alma 
son como “dos eslabones yuxtapuestos”, unidos accidentalmente, de modo que, con la 
muerte, ellos se separan, el primero se queda en la tierra y segundo parte hacia la 


eternidad, y para siempre. 


La Iglesia no puede aceptar esa posición, porque no honra, ni al cuerpo, en la dignidad de 
su condición y destino, según el plan de Dios; y ni siquiera al alma, pues su destino es una 


inmortalidad anónima, sin la idea de comunión con su Creador. 


3.2; Concepción antropológico-monista. Aquí la muerte es vista como fin de una 
situación (pasajera) y el comienzo de otra (definitiva). 
Se trata de un pasaje de la vida limitada hacia una vida ilimitada, rompe todas las barreras 
y entreabre todos los dinamismos humanos. Pasa por completo — cuerpo y alma — 
la línea que separa la sombra (de esta vida) de la luz (eterna)**. Hay muerte integral y 


resurrección integral, justamente “resurrección en la muerte”. 


Esa escatología del “ya todo”, aunque no cuente con el apoyo ni del Magisterio ni el del 
pueblo cristiano, en general, (aún) está bastante difundida en círculos de los cristianos 


ilustrados”. 


Esta nueva visión, de una “escatología moderna”, se originó principalmente en los medios 
protestantes. De hecho, a partir de los años veinte del siglo xx, teólogos evangélicos, como 
O. Cullmann, C. Stange, E. Brunner y aún más P. Althaus, comenzaron a cuestionar la idea 
del alma y de la inmortalidad del alma, porque no serían bíblicas, sino griegas y 


comenzaron hablar de muerte y resurrección del ser humano por completo. 


* Una variante de esta posición es el tnetopsiquismo (tanatopsiquismo) (de Taciano ayer, en el siglo III, y de 
Barth hoy), según la cual, la persona muere totalmente, aunque Dios la resucitará, también totalmente. Esa 
escatología también supone una antropología fundamentalmente monista: el cuerpo y el alma son como “dos 
eslabones fundidos”, de tal modo que en la muerte “pasan” unidos de una condición hacia la otra: de la 
existencia temporal hacia la eterna. 

a Teólogos de fama internacional, como SCHMAUS, M. RAHNER, K. y BALTHASAR U. von., fueron, si no 
seguidores, por lo menos simpatizantes de esta tesis. En el Brasil, conocidos teólogos, como BOFF, L. 
LIBÁNIO J. B. y BLANK, R. J., sustentan claramente esa posición. A pesar de que está perdiendo fuerza, la 
tesis de la “resurrección en la muerte” es aceptada por el 79% de los teólogos: cf. REV, v. 71 (2011), p. 523. 


A excepción de Teilhard de Chardin, que desde 1916 aumentó críticas a la escatología del 
estado intermedio”, fue solo más tarde, por los años 50, cuando se declaró el dogma de la 
Asunción, que teólogos católicos alemanes, como K. Rahner, G. Lohfink, y principalmente 
G. Greshake, comenzaron a hablar de la “resurrección en la muerte”, en gran parte 
influenciados por los teólogos evangélicos”, Favorecida por los vientos de la novedad que 
soplaron fuertemente en el posconcilio, esa teoría se volvió el teologema (tesis teológica, 


no dogma) pero creído y enseñado en los medios académicos. 


Recibió, sin embargo, graves críticas de teólogos, como J. Ratzinger, C. Pozo, C. Ruini y 
fue recibida con reservas por W. Kasper, Bordoni-Ciola y otros”. Ratzinger, en particular, 
antes de ser papa, confiesa que, después de cierto tiempo de enamoramiento con la 
escatología de la “resurrección en la muerte”, se distanció de ella”. Siendo Papa, en la 
encíclica Spe Salvi (2007), al mencionar la parábola del rico y del pobre (Lc 16, 19-31), 
vuelve a referirse a la escatología de la “condición intermedia”: “Debemos destacar que 
Jesús, en esta parábola... retoma la concepción del judaísmo antiguo de una condición 
intermedia entre la muerte y la Resurrección, un estado en que todavía falta la última 


sentencia” (44, in fine). 


En rigor, ese theologoúmenon novedoso no se sustenta ni desde el punto de vista filosófico, 


ni desde el punto de vista teológico: 


a) filosóficamente, esa concepción se apoya en bases racionales primarias, a saber: una 
antropología monista o casi, que funde y confunde, sin mayor reflexión, cuerpo y alma; y 
una filosofía de la duración que es por demás estrecha, en cuanto reduce la duración a dos 


planos: tiempo y eternidad. Además, descarta sin cuidado tanto la separabilidad del alma y 


9 Cf. PEÑA, R. de la. L'altra dimensione. Escatologia cristiana. Roma, Borla, 1961, pp. 373-4. 

* Cf. NOCKE, J. Escatologia. En: SCHNEIDER, Th (comp.) Manual de dogmática. Petrópolis, Vozes, 2001, 
vol. 1, p. 339. 

* Cf. LADARIA, L. F. Introdução à antropologia teológica. São Paulo, Loyola, 2007”, pp. 146-149 

de Cf. RATZINGER, J. Escatología: la muerte y la vida eterna. Barcelona, Herder Editorial, 2007. 
Especialmente $ 5. “La inmortalidad del alma y la Resurrección de los muertos”; $ 6, I: ¿Qué significa 
“resurrección de los muertos?”, pp. 174-204. Él considera este estudio como su mejor trabajo teológico. 
Confiesa en el prefacio que anteriormente había seguido la línea “moderna” de una “escatología 
desplatonizada”, esto es, la de la Resurrección en la muerte, pero que después volvió a la de la gran tradición, 
no sin haber disentido con sus homólogos. 


del cuerpo, fruto del pecado, como la duración intermedia del “evo” como duración 
propiamente humana, era forzoso aportar en la equivocada escatologia del “ya todo”*; 

b) teológicamente, esa escatología no corresponde a la gran tradición, ni a la doctrina 
del Magisterio, ni a la praxis de la Iglesia en su liturgia para los difuntos y tampoco a los 
datos bíblicos, como la Iglesia suele interpretarlos*. En suma, se trata de una escatología 


extraña a la tradición católica. 


De hecho, esa escatología peregrina no penetró y no podía calar en el pueblo cristiano en 
general. Este sigue pensando y orando en términos de la “escatología de las almas”. Y 
cuando escucha hablar de esa visión moderna, “queda desorientado, una vez que ya no 
encuentra su vocabulario y las nociones que le son familiares”, como lo constata la 
Recentiores episcoporum, en la introducción. Es efectivamente cómodo enseñar esa nueva 
escatología en el aula, pero lo es menos predicarla en el cementerio, sin discordar con los 


presentes y banalizar la gravedad de la muerte y las promesas de la vida eterna. 


Repitamos: el Magisterio actual no acogió la “nueva escatología”, antes bien, la deslegitimó 
a través de la carta Recentiores Episcoporum (3-6), tampoco se llegó a condenarla 
formalmente*. La criticó de igual modo la Comisión Teológica Internacional, órgano 
oficial de la Santa Sede, en el documento Algunas cuestiones actuales de escatologia”? (2: 
La parusía de Cristo, nuestra resurrección) y (4: La realidad de la Resurrección en el 


contexto teológico actual). 


Lo que más nos importa es que el Catecismo de la Iglesia Católica (668-682; 988-1060) no 
solo no se alinea con el nuevo teologema escatológico, sino que retoma y consagra, 


ampliándola, la visión tradicional, que es, además, también la de la Iglesia ortodoxa. Sim 


* El nominalista OCKAM, G. de. Está entre los primeros, si no es el primero, en rechazar la idea de “evo”, al 
declarar perentoriamente: nihil est. BÖHNER, Ph. y GILSON, E. Historia da filosofía cristã. Petrópolis, Vozes, 
1970, p. 551. 

* Cf. FROSINI, G. “Risurrezione alla fine dei tempi o dopo la morte?”, en: Vivens Homo, n. ° 9 (1998), pp. 
119-132, donde defiende la escatología de la Resurrección al final de los tiempos como la más conforme a la 
Biblia, a la doctrina de la tradición, del Magisterio e incluso a la tendencia más reciente de la reflexión 
teológica. 

*6 En el n. ° 6, la carta advierte del peligro de la nueva escatologia “vaciar el sentido de la Asunción de la 
Virgen en lo que ella tiene de extraordinario”. 

*7 La letra itálica es una aclaración sobre el documento — al que se refiere el autor — del Vaticano, 
publicado en 1990 (N. del. T.). 


embargo, no es posible hacer buena teología desentendiéndose de la doctrina común de la 
Iglesia. El doble filo de la hoja de la teología solo se usa sin peligro cuando firmemente se 


inserta en la empuñadura del catecismo”. 
4. Resumen de las tres posiciones acerca de la muerte en forma esquemática 


En verdad, la escatología del estado intermedio, que es la de la doctrina católica tradicional, 
representa una posición intermedia superior, situada entre dos extremos diametralmente 
opuestos de la escatología del “ya todo” y de la escatologia espiritualista. Ella recoge lo 
positivo de las dos: de la nueva escatología, ella conserva la idea de que, en la muerte, de 
hecho la persona por entero en cuanto “unidad sustancial” de cuerpo y alma, la 
Resurrección es decisiva para la plenitud del destino humano; de la escatología 
espiritualista, ella mantiene la idea del alma inmortal que puede ser inmediata y 


sustancialmente feliz antes del fin de los tiempos. 


Como vimos en la introducción del libro, la escatología depende, en buena parte, de la 
antropología. En el esquema abajo, están representadas las tres posiciones en el campo de la 
escatología en función de la idea del hombre: las dos primeras extremas y la tercera, que 


sintetiza las dos anteriores. 


IDEA DEL SER HUMANS IDEA DE LA MUERTE 
1.* Dualismo espiritualista: cuerpo y Muerte (= “liberación definitiva del alma 
alma como eslabones yuxtapuestos con respecto al cuerpo, que desaparece 
(posición extrema I) para siempre”) (Doctrina herética, 
antigua). 
2. * Monismo: cuerpo y alma como Muerte (= “paso por entero del hombre, 
eslabones coincidentes del tiempo hacia la eternidad”) 


48 Es lo que dice WUERL, D. Donald, arzobispo de Washisgton, al hacer notar que los nuevos estudiantes de 
teología tienen más carencia de instrucción catequética que de la especulación: cf. Il Regno-attualitã, n. ° 20 
(2011), p. 653. Posiblemente inspirado en la Epístola a los Hebreos (4, 12) la cual se refiere a la Palabra de 
Dios como espada de dos filos: “Ciertamente, es viva la Palabra de Dios y eficaz, y más cortante que “espada 
alguna de dos filos”. Penetra hasta las fronteras entre el alma y el espíritu, hasta las junturas y médulas; y 
escruta los sentimientos y pensamientos del corazón” (N. del T.). 


(posición extrema II) (Doctrina heterodoxa, actual) 


3.* Unidualidad: cuerpo y alma como Muerte (= “separación alma-cuerpo, a 
eslabones entrelazados (posición causa del pecado, y su reunión definitiva al 
intermedia superior) final de los tiempos”) 


(Doctrina ortodoxa, tradicional) 


3; Tres aproximaciones a la muerte 


Podemos abordar la muerte desde tres ángulos, todos ellos verdaderos, pero que van 
creciendo en profundidad: la muerte desde el punto de vista biológico, la muerte desde el 
punto de vista puramente humano y la muerte desde el punto de vista teológico-espiritual. 


Expliquémoslos uno detrás del otro. 
5I: La muerte como fenómeno natural (punto de vista biológico) 


Ese sería el momento de la “tesis”, desde una visión general de la muerte. En esta primera 
y más superficial aproximación, la muerte se presenta como un fenómeno “natural”. Es la 


perspectiva del biólogo y del médico. 


En tanto que somos “naturaleza”, somos mortales: “Eres polvo y al polvo tornarás” (Gn 3, 
19). “Todos hemos de morir; como el agua que se derrama en tierra no se vuelva a recoger, 
así Dios no vuelve a conceder la vida” (28m 14, 14. Cf. Sal 39, 5; 89, 49). Desde el punto 


de vista biológico, la vida y la muerte van tomadas de la mano. 


Entre la muerte y la vida no hay solo oposición, sino también entrelazamiento. Desde el 
punto de vista biológico, la muerte individual es, sin duda, lo contrario de la vida, por ser su 
extinción. Pero en otro sentido, como otro polo de la vida, contrapuesto al del nacimiento, 
la muerte hace parte de la vida”. Aquí, la muerte no se presenta como lo contrario de la 
vida, sino solamente del nacimiento, ya que ambos, nacimiento y muerte, pertenecen al 


proceso integral de la vida de cada individuo. 


e Cf. SCHOPENHAUER, A. El mundo como voluntad y representación, $ 54. 


Aún más: la muerte individual es una “invención” de la propia vida, en su evolución, para 
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poder perpetuarse”. El individuo tiene que morir para que la especie subsista y se renueve. 

Es preciso que las hojas caigan en el otoño para que otras surjan en la primavera. Aquí, solo 


la muerte como extinción total de la especie sería lo contrario de la vida. 


Situándonos ahora en el plano de la vida humana, ahí también existe un entrelazamiento 
entre muerte y vida. En primer lugar, porque la vida humana está intercalada por las fuerzas 
de muerte: fracasos, soledad, decadencia. La muerte es coextensiva a la vida: ella acompaña 
la vida en todo su proceso. La nuestra es realmente una “vida mortal”. “Vida vital”, solo en 
el Reino (san Agustín). En ese caso, solamente la “muerte eterna” como condenación es 


contraria a la vida. 


En segundo lugar, la muerte está unida a la vida también por el hecho de, como parte (final) 
de la vida biológica, tener que ser humanamente “vivida” de modo individual. Y por el 


modo como se vive la vida, se vive también la muerte propia. 


La muerte biológica puede ser hasta una bendición, una liberación y un reposo para los 
mortales, sobre todo en las enfermedades dolorosas y prolongadas. En esos casos se dice, 
entre conformado y aliviado: “Descansó”. La muerte del pobre es más tranquila; la del rico 
es siempre más problemática. Por eso, el Sirácida (Eclesiástico) dice que la muerte solo es 
“amarga para el hombre tranquilo y afortunado en todo”, pero no para el miserable: “¡Oh 
muerte, buena es tu sentencia para el hombre necesitado y carente de fuerzas, para el viejo 
acabado, ahíto de cuidados...!” (Eclesiástico 41, 1-4). Vegécio, escritor de la antigüedad 
tardía, sentenciaba: “Tiene menos miedo de la muerte quien menos disfrutó de la vida””'. Y 
el visionario T. Campanella (t 1639): “La muerte es dulce para quien tiene la vida 


amarga”. 


Si es así, el peor castigo sería tener que vivir para siempre una vida de miserias. Sobre eso, 


leemos en el Apocalipsis esta profecía terrible: “En aquellos días, buscarán los hombres la 


% Cf. Borr, L. Ética da vida. Brasília, Ed. Letra, 1999, cap. 9: “A morte como invenção da vida”, pp. 217- 
241. 

% Minus mortem metuit qui minus deliciarum norit in vita: De re militari, libro 1, cap. 3. Al final: áp. Suma 
teológica I-II, q. 153, art. 5, ad 2. 


muerte y no la encontrarán; desearán morir y la muerte huirá de ellos” (9, 6). ¿No es esa la 


definición del infierno??? 


Sin embargo, al reflexionar bien, también en una vida cómoda, la inmortalidad biológica 
sería una “dádiva desalentadora” (Rousseau). No morir sería una espiga que dejó de ser 
segada, como dice Epicteto (cf. Mc 4, 29). “La muerte es terrible, pero más terrible es no 
poder nunca morir” (A. P. Tchekhov). Efectivamente, vivir sin nunca morir conduciría 
fatalmente al tedio. Es lo que expresan varios testimonios de la sabiduría humana, como, 


por ejemplo: 


O la leyenda de la maldición del “judío errante”, obligado a vagar hasta el fin del mundo, 


sin poder poner término a su infeliz vida; 


O el mito del centauro Quirón, preceptor de Aquiles: inmortal por naturaleza, Quirón 
obtiene de Prometeo la “gracia de la inmortalidad” a fin de liberarse de la herida incurable 


que Hércules le había infligido y así descansar para siempre en la muerte; 


O la creencia hinduista en el ciclo de los renacimientos (samsara), por la cual la 
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permanencia en la vida se tiene como castigo por las faltas cometidas E 


Por otro lado, la muerte biológica no parece ser una experiencia dolorosa, como el miedo 
nos la hace imaginar, pero “dulce”. También en los casos dramáticos, el psiquismo 
desincorpora la “clave general” de modo que retira la percepción del dolor, pero no la 
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conciencia? . La muerte parece como consumación suave de la conciencia, un 


% Los condenados al infierno preferirían morir, dejar de existir, que vivir en el tormento eterno, como explica 
AQUINO Tomás de. Suma teológica, suplemento q. 98, art. 3. Lo mismo piensa CANTALAMESSA, R. Morte, 
minha irmã. Santuário Aparecida, 1993”, p. 66, al describir el infierno como un “desesperado precipitarse en 
la nada, para huir de Dios y de sí mismo, sin jamás conseguirlo, a pesar de todo”. 

É En el poema A ilha dos imortais, el padre TUROLDO, David. M., osm, cuenta como los habitantes de aquella 
isla, dotados con el don de una vida interminable, después de un período de alegría y fiesta, caen en un tedio 
sin fin. Hacen entonces largas procesiones implorando a los dioses la muerte, a fin de libertarse de esa 
situación insoportable. 

del Cf. BARBARIN, G. O livro da morte doce. No temer el momento de la muerte. Sáo Paulo, Paulus, 1997 
(orig. franc. 1937). El autor fue poeta y periodista. 


imperceptible apagamiento, como sucede en la experiencia del sueño o en un desmayo. La 
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muerte sobreviene con la entrada de la noche, decía el poeta Mario Quintana”. 


Esto parece dar razón a Epicuro cuando recomendaba no temer a la muerte, porque — decía 
— “cuando existo, la muerte aún no existe; y cuando la muerte existe, yo ya no existo”. 
Esto parece confirmar las experiencias de casi muerte, que veremos luego. En verdad, no es 
la muerte la que temible, sino lo que sobreviene ante de ella, su expectativa como observa 


santo Tomás. 
5:2: La muerte desde el punto de vista puramente humano (psicofilosófico) 


Abordemos ahora la muerte desde el punto de vista racional o filosófico que es un punto 
de vista más profundo. Sería como el momento de la “antitesis” dentro de una visión 
general de la muerte. En ese plano, la muerte nos repugna, porque la sentimos como 
ruptura y división, tanto en nuestro interior como en relación al mundo vital. Sentencia el 
Vaticano II: “La semilla de eternidad que en sí lleva, por ser irreducible a la sola materia, 
se levanta contra la muerte” (GS 18). Es que somos principalmente almas o espíritus 


inmortales. 


Podemos llamar ese fenecimiento “muerte existencial” o “muerte personal”. Ante ella, la 
lógica humana común es de poca valía, como evidenció con colores vivísimas Tolstoi en su 


maravillosa novela La muerte de Iván Ilich”*. 


> Cf. LIBÂNIO, J. B. y BINGEMER, M. C. op. cit., pp. 157-158. 

4 TOLSTOI, L. La muerte de Ivan Ilich, trad. de Carlos Lacerda. Rio de Janeiro, Lacerda Ed., 1997: “Iván Ilich 
veía que estaba muriendo y desesperando. En el fondo sabía muy bien que estaba muriendo, sin embargo, no 
solamente no se acostumbraba a eso, sino que simplemente no podía entenderlo. Aquel ejemplo de silogismo 
que había aprendido en la Lógica de Kisvetter, Caio es un hombre; todos los hombres son mortales; por tanto, 
Caio é mortal, le pareció toda la vida correcta, únicamente tratándose de Caio, de ningún modo de él. Se 
trataba del Caio hombre, del hombre en general, y eso era perfectamente correcto. Sin embargo, él era Caio, 
no un hombre en general; era siempre alguien totalmente distinto, distinto de todos los otros seres: era Vánia 
(NB: nombre familiar para Iván), para su madre, su padre, sus juegos... ¿Acaso existía para Caio el olor de 
aquella pelota de cuero que Vánia amaba tanto? ¿Había estado Caio tan enamorado como él? (...) “Caio 
realmente era mortal, y estaba seguro que moriría; pero yo, el pequeño Vánia, Iván Ilich, con todos mis 
pensamientos y mis emociones, era un asunto completamente diferente. Es imposible que yo tenga que morir. 
Sería demasiado horroroso (...) No puede ser. Es imposible. Pero está ahí. ¿Cómo? ¿Cómo se podría 
comprender una cosa de esas?”” (pp. 57-58). Hicimos algunas modificaciones estilísticas. 


Como insistió Mounier, E. el problema de la muerte no es la muerte abstracta, sino mi muerte. 
Epicteto expresó claramente ese sentimiento natural: “Cuando muere el hijo o la mujer del prójimo, 
todos dicen: *¡Es la humanidad!” Pero cuando muere el propio hijo o la mujer propia, lo que se oye 
son gemidos, gritos y lágrimas”””. Igualmente Buda: “El hombre común, ¡ay monjes!, piensa con 


indiferencia en la muerte de un extraño, con tristeza en la muerte de un pariente y con horror en la 


muerte propia”*. 


5.2.1. Sentimos y experimentamos que somos mortales (Spinoza) 


¿Por qué esa insurrección elemental del corazón humano contra la muerte? Es porque, 
siendo inmortales, tenemos el sentido de la inmortalidad habitando en el fondo de nuestro 
corazón. De hecho, para todas las religiones, el hombree tiene en sí algo que sobrevive a la 
muerte. Eso es lo testimoniado de modo particularmente elocuente en el Bhagavad Gita, el 
“evangelio del hinduismo”: “Quien dice: ‘Yo maté’ o piensa que alguien puede matarlo, 
juzga equivocadamente. No conoce su verdadero yo, que no puede ser matado ni puede 


matar” (cap. II). 


Los poetas también intuyeron eso, especialmente cuando son también místicos. Un gran 
poeta, religioso, Baudelaire dice: “La poesía es el testimonio de una naturaleza exiliada en 
el imperfecto y a la que le gustaría apoderarse inmediatamente, aún en este mundo, de un 
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paraíso revelado”””. Aquí están algunos fragmentos poéticos acerca de la muerte: 


— “La muerte es la vida eterna. Es el apagamiento de la lámpara a la luz de la mañana: no 


es la abolición del sol” (R. Tagore). 


— “Amo la vida y sé que también amaré la muerte. El niño llora si la madre lo aparta de su 


seno derecho, pero se consola cuando recibe el seno izquierdo” (id.). 


% Stalin dijo más o menos lo mismo, pero de modo cínico: “Solo la muerte personal es trágica; la de millone 
es estadística”: áp. GORICHEVA, Tatiana. La fuerza de la locura cristiana. Mis experiencias. Barcelona, 
Herder, 1988, p. 62. 

5% Áp. LINDENBERG, W. O mistério do encontro. São Paulo, Melhoramentos, 1962, p. 210. 

% Áp. BRO, B. A religião sem prática. São Paulo, Herder, 1969, p. 163. 


— “La muerte es como la noche que besa el día que cae, susurrándole al oído: yo soy tu 
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madre y te voy a darte un nuevo nacimiento” (id.)*. 


— “Ante la visión del cuerpo que desciende, piensa en mi ascensión. (...) El balde solo se 


llena de agua si baja al fondo del pozo” (Rumi)””. 
— “La muerte es la curva de la autopista: morir es solo no ser visto” (Fernando Pessoa). 


En sus reflexiones acerca de la muerte, el poeta Rilke dice que lo visible es solo apariencia 
engañosa. Por consiguiente, imaginamos, equivocadamente, que solo existen dos etapas de 
nuestro existir: vivos o muertos. En verdad, lo que existe es siempre la vida y nada más que 
la vida: la vida aquí y la vida allá; la vida del lado de acá y la vida del lado de allá. 
Ingenuos de las apariencias, pensamos en la dualidad antagónica: vida-muerte. Lo cierto es, 
sin embargo, que solo existe la vida: esta vida, en este mundo, aquella vida en el otro, pero 
siempre la vida. En sí, la muerte no es nada. Ella no existe. La muerte es solo el límite entre 
la sombra y la luz: o estamos “a la sombra de la vida” (aquí) o estamos “a la luz de la vida” 


(allá). 


Rilke continúa diciendo que nuestros sentimientos se adaptaron a este mundo de sombras y 
de apariencias. Por eso es que es difícil representar y vivenciar lo póstumo como vida 
plena. La muerte no es sino el paso de este lado de la vida hacia el otro, donde la vida es 
más profunda, plena y luminosa. Es el barco enigmático que nos transporta de las sombras 
a la luz: ex umbris in lucem. Vista así, la muerte representa uno de los mayores dones de 
Dios. ¡Bajo el disfraz de la muerte, cuántas gracias, luces y posibilidades el Creador nos 
quiere otorgar! El cáliz de la muerte esconde el vino del amor, de la santa embriaguez y de 
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la eterna comunión”. 


Lo que sentían los místicos y los poetas, lo explican los filósofos. Estos pueden demostrar 
que la aspiración a la inmortalidad pertenece a nuestra constitución espiritual: somos 


espíritu o conciencia. En el Fedón, Platón presenta a Sócrates, después de tomar la cicuta, 


% TAGORE (+ 1964) recibió el premio Nobel de Literatura en 1913. Los primeros versos citados son de 
GITÁNJALI, 95; los segundos, de SADHANA; y los terceros, de Pássaros perdidos, 119. 

E Rumi, Jalal ud-Din (7 1273). Poemas místicos. Divan de Shams de Tabriz, São Paulo, Attar, 1996, p. 126. 
62 Cf. RILKE, R. M. “Sobre a morte”. En: Cartas do poeta sobre a vida. Sáo Paulo, Martins Fontes, 2007. 


dialogando con sus discípulos sobre la inmortalidad. Ahí el filósofo exhibe varios 
argumentos para probar la inmortalidad del alma. Entre esos argumentos, se cuentan dos: el 
hecho de pensar y el hecho del mal moral. Cuando pensamos usamos conceptos universales 
perennes, lo que demuestra que somos seres espirituales, trascendemos lo particular y 
mortal, somos, por lo tanto, inmortales. También cuando hacemos el mal, nuestra alma no 
se corrompe del todo, de modo que podemos siempre rehabilitarnos, lo que también 


demuestra que somos eternos. 


De modo similar, para el pensamiento bíblico, el ser humano es animado por la Ruah del 
Sefior. Es el “vuelva el polvo a la tierra, a lo que era, y el espíritu vuelva a Dios que es 
quien lo dio” (Qo 12, 7; cf. Gn 2, 7). El libro de la Sabiduría, al absorber elementos del 
pensamiento griego, sostiene claramente la inmortalidad del hombre, y eso sin contrastarla 


con la idea propiamente hebrea de la Resurrección de los muertos (cf. Sb 3, 1-9; 5, 15-16). 


No solo, hasta inconscientemente nos creemos inmortales. ¿La muerte? ¡Es para los otros, 
especialmente para nuestros desafectos! Es lo que constató Freud: “En el fondo, nadie cree 
en su muerte. Es como decir que, en nuestro inconsciente, estamos todos convencidos de 


nuestra inmortalidad”%. 


Por tanto, no estamos hechos para la muerte y no queremos morir. Nada es más equivocado 
que definir al hombre como “ser para la muerte”, como se repite por ahí con esnobismo 


complaciente y frívolo. 


5.2.2. El corazón humano siempre soñó con la inmortalidad 


El ser humano siempre soñó con la inmortalidad. De esa búsqueda de la inmortalidad el más 


antiguo testimonio literario es la Epopeya de Gilgamesh (hace unos cuatro mil años). Ese 


héroe, inconforme con la muerte de Enkidu, su amigo, va en busca de la “planta de la eterna 
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juventud”. Pero en vano”. 


La inmortalidad biológica es una “inmortalidad mala”, falsa, puramente cronológica, 
> 


cuantitativa, que no vence el tiempo. Eso no es la verdadera inmortalidad. Sino simplemente 


% FREUD, S. “Consideraciones de actualidad sobre la guerra y la muerte” (1995). En: Obras completas, vol. II, 
Madrid, 1973, p. 2110. 
6% Cf. ANÓNIMO. La epopeya de Gilgamesh. São Paulo, Martins Fontes, 2001. 


perpetuidad, la “inmortalidad buena”, es la vida que trasciende el tiempo, vida en otro nivel. Es 
verdaderamente “vida eterna” y no mera “vida perpetua”. Es “vida vital”, resucitada, y no “vida 
mortal” y, por tanto, penosa. Por ende, lo que quiere el corazón humano no es tanto vencer la 
muerte biológica, cuanto, al propio, la mortalidad como “vida en el tiempo”. 

Si la muerte es “natural”, ¿por qué entonces se siente como algo innatural que suscita miedo y 
hasta revuelta? Ah, si la muerte fuera como canta el poeta místico: “Morir como la luz 
deshecha en la noche, la noche y la aurora en el sol. Sentir así cuán fuerte es el abrazo de 
Dios...”%. Si la muerte fuera natural debería ser algo glorioso, como un botón que desabrocha 
en flor. ¿Por qué el grano tiene que morir para que surja la espiga (cf. Jn 12, 24)? Ese misterio 
solo la fe puede aclararlo adecuadamente, como lo veremos más adelante. 

5.2.3. Dimensión social de la muerte 

Aunque sea una experiencia estrictamente individual (nadie muere en el lugar de nadie), la 
muerte no deja de tener una dimensión social (como todo en este “animal social” que es el 
hombre). Veamos algunos aspectos de esa dimensión colectiva de la muerte: 

La muerte es una experiencia común para todo ser vivo. Marx la definió como la “victoria de la 
especie sobre el individuo”. A pesar de que cada uno “viva su propia muerte”, la muerte es una 
experiencia ineluctable para todos. De ahí que estar unido a la muerte produce cierto 
sentimiento de solidaridad antropológica. Como dijo el poeta inglés John Donne (f 1631): “La 
muerte de cada individuo me quita un pedazo de mí. Pues estoy contenido en la humanidad. Por 
tanto, nunca pregunte por quién doblan las campanas... ellas doblan por usted”. 

La muerte es una realidad social. Hasta en la muerte hay diferencia entre el rico y el pobre, si 
no en el hecho como tal (que, en verdad, nos iguala a todos), por lo menos en sus condiciones 
externas, en su marco social: tiempo de morir (muertes prematuras; los pobres “mueren antes 
del fin de la vida”); modo de morir (en la miseria o en la fastuosidad, en el abandono o 
acompañado por los familiares) etc. Hay incluso “muertes de Estado”: las que el poder decreta 


O hasta provoca a través de guerras y ciertas políticas sociales mortíferas. 


so Cf. BONCINELLI, E. y Sciarreta, G. Verso !'mmortalita? La scienza e il sogno di vincere il tempo, Milán, 
Raffaello Cortina Ed., 2005, pp. 224-228. 

% TUROLDO, David M. O sensi miei...: poesie (1948-1988) Milán, Rizzoli, 19975, p. 142. Versión libre del 
autor. 

67 Áp. LINDENBERG, W, op. cit., pp. 210-211. Cf. supra, n.º 57. 


La muerte es un acontecimiento eclesial. El cristiano no muere solo, sino rodeado por la 
comunidad de fe y acompafiado por las preces de toda la Iglesia, incluso por los sacramentos, 
especialmente el de la unción de los enfermos. Cuenta también con la “oración por las almas” y 
las inaplazables “misas por las almas” (7. ° día, 30. ° día, etc.). En verdad, la oración por los 
muertos vale también a posteriori, pues se sitúa en el “tiempo de Dios”, que es eterno presente. 
Incluso hechas después de la muerte de alguien, las oraciones son siempre provechosas para esa 
persona, también para su muerte. “Gracias por haberme ayudado a encontrar a Dios en la 


muerte”, podrán decir en el cielo los que nos precedieron. 


5.3. La muerte desde el punto de vista de la fe (perspectiva teológica) 


Este tratamiento representa el momento de la síntesis de una visión general de la muerte. Por 


la fe, la esperanza y la caridad, la muerte adquiere un sentido nuevo y superior. 


Según la Revelación, “No fue Dios quien hizo la muerte” (Sb 1, 13-15; cf. 2, 23-4); al 
contrario, “entró el pecado en el mundo y por el pecado la muerte” (Rm 5, 12). Es lo que se 
lee en las Escrituras y es lo que siempre enseñó la Iglesia. De hecho, en nuestra condición 
actual, la muerte es algo innatural y, por eso, penosa. Jesús mismo llora en el momento de la 
muerte de Lázaro (Jn 11, 35). Además, se perturba “mi alma está turbada” (Jn 12, 27) y su 
sangre (Lc 22, 44) ante la concepción de su muerte, tanto más que sería extremamente 


dolorosa e ignominiosa. 


Pero, no se dijo que la muerte pertenece a la naturaleza de todo ser creado, ¿siendo, por 
tanto, natural? Eso sería verdad si el plano de Dios no fuera lo que es. Sin embargo, según 
ese plano, el hombre está destinado, cuerpo y alma, a la vida eterna. Es el sentido del “árbol 
de la vida” del paraíso (Gn 2, 9): él garantiza la inmortalidad biológica, pero en virtud de una 
gracia especial, que “blindaba” la naturaleza humana contra la muerte y que fue llamada 
“preternatural”. Era el “don de la integridad” físico-biológica. Si, después, el ser humano 
tiene que morir, es porque perdió aquella inmunización especial, al comer del fruto de la 


muerte y al dejar que las fuerzas de la naturaleza mortal volvieran a surtir efecto. 


Santo Tomás ilustra toda esa historia con una comparación pintoresca. Él dice que como un 
cuchillo de hierro se oxida, del mismo modo el hombre, por naturaleza, muere. Pero como el 
artesano niquela el cuchillo para que no se oxide, así Dios inmunizó al hombre contra la 
muerte con el don de la integridad física. Sin embargo, como un cuchillo se oxida cuando 
pierde el níquel, así también el hombre tiene que morir cuando, por el pecado, perdió la 


gracia de la inmortalidad corporal**. 


Estamos hablando solo de la muerte corporal, ya que es la más temible, como nos enseñó 
Jesús (cf. Mt 10, 28) es la espiritual, que consiste en el alejamiento de Dios. La muerte del 
alma es la peor desgracia, y fue esa la que nuestros primeros padres perdieron 
principalmente, al desobedecer a Dios. Fue esa, la que acarreó la muerte del cuerpo. Por 
ende, la desgracia definitiva es lo que el Apocalipsis llama, tres veces, la “segunda muerte”, 
es decir, el alejamiento eterno de Dios (cf. Ap 20, 6, 14; 21, 8). Todo eso necesita ser 
recordado, pues, hablando de la muerte, tendemos hoy a fijarnos en su sentido inmediato, 
que es el biológico, tanto más que es esa la dirección que lleva la actual cultura materialista. 
Ahí la muerte del alma queda subsumida por la muerte del cuerpo y acaba a veces en el 
olvido. Entonces, en el lenguaje joánico, la bios (vida biológica) acaba engullendo a la zoé 


(vida eterna)”. 


Con todo, lo que dijimos de la muerte no es sino la mitad, y ni eso, de la historia de la 
salvación. La otra mitad es que, en Cristo, Dios devuelve al ser humano por entero, cuerpo y 
alma, la vida plena, inmortal y eterna. De hecho, el Resucitado venció a la muerte por sí 
mismo, desde un principio, y la vencerá totalmente y para siempre, como su “último 
enemigo” (Cor 15, 26), en el momento de su parusía al final de los tiempos: “La muerte y el 


hades fueron arrojados al lago de fuego este lago de fuego es la muerte segunda” (Ap 20, 14). 


Al vencer a la muerte, la espiritual y también la corporal, Cristo viene a “libertar a 
cuantos, por temor a la muerte, estaban de por vida sometidos a esclavitud” (Hb 2, 15). Él 


“bajó a los infiernos” para sentir la suprema kénosis y soledad vinculadas a la muerte y así 


68 Cf. AQUINO, Tomás de. Suma teológica, U-, q. 164, art. 1; y ELL q. 85, art. 6. 
% No se trata de ningún “dualismo griego”, sino de la antropología unidual, que permite articular correcta y 
rigurosamente la unión sin confusión y la distinción sin separación entre alma y cuerpo. 


redimirnos de ellas. De ese modo, en la “región de las sombras de la muerte”, Cristo trazó un 
camino de luz. A partir de Cristo, la muerte no pasa de una “hoz desarmada” o, como dice 
san Agustín, de una abeja que, al picar, pierde su aguijón y muere. También, la Resurrección 
de Cristo revolucionó el sentido de la muerte: esta se convirtió en el comienzo de la vida. 


Como dijo Clemente de Alejandría (t 215), “Cristo cambió el poniente en naciente”. 


Entonces, para llegar al Dios de la vida se puede, hasta de buena voluntad, pagar el precio 
que, en las condiciones actuales, la muerte requiere, donde ella es el agio debido al pecado 
(cf. Rm 6, 23). Pues es imposible actualmente llegar a Dios con ese “cuerpo animal” 
(psychikón), grosero, terroso, opaco, corruptible (cf. 1Co 15, 44). Ese es apenas una “tienda” 
provisional (2Co 5, 4), o un vestido perecible, del que tenemos finalmente que deshacernos, 
aunque contra la voluntad, si queremos revestirnos del “vestido nuevo” e inmortal (2Co 5, 2- 
3). En la condición poslapsaria o soteriológica (después de la caída de Adán), no se entra en 
la vida plena sin pasar por la muerte. Esta es como el transbordo entre la vida mortal y la 


vida inmortal. Ese “cambio de residencia” (Platón, Fedón) cuesta, como todo cambio. 


De este modo, podemos hasta desear la “muerte corporal” y darle la bienvenida, como lo 
hizo, cantando, san Francisco”. Si ella tiene sentido, no es por sí misma, sino por la vida 
superior que ella permite. De ahí que san Pablo afirmara totalmente seguro: “Para mí la vida 
es Cristo, y la muerte, una ganancia... Deseo partir y estar con Cristo, lo cual, ciertamente, 
es con mucho lo mejor” do que seguir viviendo (Flp 1, 21.23; cf. 3, 10-11). El Apocalipsis 


suele proclamar el macarismo: “Dichosos los que mueren en el Señor” (Ap 14, 13). 


Es tan fuerte el sentido que la fe cristiana transmite sobre la potencia de la vida y su victoria 
sobre la muerte que está se compara con el sueño (cf. Jn 11, 11, Ach 7, 60; 13, 36). Por eso, 
los cristianos llamaron “cementerio”, que en griego significa dormitorio, el lugar donde 
deponer los que partieron, y no necrópolis, ciudad de los muertos, como decían los paganos. 
Testimoniaban también de este modo la esperanza de los muertos que irán un día a 


“despertar” en la vida eterna mediante la Resurrección. Es lo que proclama bellamente uno 


70 CANTALAMESSA, R. Morte, minha irmã. Santuário Aparecida, 1992. 


de los prefacios en la misa de los difuntos: en la muerte de los que creen, “la vida no es 


quitada, sino transformada”. 


Para el cristiano, vivir o morir es, en el fondo, indiferente. Lo importante es estar en gracia, 
es decir, en comunión con Dios, pues eso es vivir verdaderamente. Y es esa también la 
lección de san Pablo: “Cristo murió y volvió a la vida para eso, para ser Sefior de muertos y 
vivos” (Rm 14, 9; cf. 1Ts 5, 10). San Juan solo enseña: lo que importa no es vivir o morir, 


sino vivir y morir en la fe en Cristo (cf. Jn 11, 25-26). 


En la práctica, lo que importa más no es vivir o morir, sino hacer la voluntad de Dios. Esa 
era la vida para Cristo; su alimento verdadero (Cf. Jn 4, 34). Él se interesó más por el 
cumplimiento del plan que el Padre le había destinado que por las amenazas de muerte (cf. 
Lc 11, 31-3; Jn 7, 30; 8, 20). Para san Pablo también, la vida y la muerte corporales eran 
fundamentalmente indiferentes, como confiesa: “Yo no considero mi vida digna de estima, 
con tal que termine mi carrera y cumpla el ministerio que he recibido del Señor Jesús, de dar 
testimonio del Evangelio de la gracia de Dios” (Hch 20, 24). “Conforme a lo que aguardo y 
espero, que en modo alguno seré confundido; antes bien, que con plena seguridad, ahora 
como siempre, Cristo será glorificado en mi cuerpo, por mi vida o por mi muerte” (Flp 1, 


20). 


Esa también era la actitud básica de todos los santos, por ejemplo, san Martín, el cual, como 
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dice su biógrafo, “ni temo morir, ni me niego a vivir”. 


Sin embargo es ante todo en los mártires que la vida corporal es relativizada hasta el 
desprecio total, en vista de la vida eterna (cf. Ap 12, 11). El mártir se siente “vencedor bajo la 


espada” (victor sub glaudio). Exclama el obispo mártir san Ignacio de Antioquía: “Para mí es 


más maravilloso morir por Jesucristo que Reinar hasta los confines de la tierra”. 


5.3.1. La muerte es un instante supremamente decisivo 


Tl Nec mori tumuit, nec vivere recusavit: Severo, Sulpicio. Ep. 3: Sources chrétiennes, 133, 336-44; y PL 20, 
182; referido en el Oficio de las lecturas del Breviario Romano para la fiesta del santo el 11 de noviembre. 

7? Carta a los Romanos (6, 1). En: “Cartas de san Ignacio de Antioquia”. Col. Fontes da catequese 2, 
Petrópolis, Vozes, 1984, p. 67. 


La muerte constituye el “momento más fuerte” y más determinante de la vida. Hacia ella 
convergen, de modo condensado, los sucesivos momentos de nuestro destino. En el instante de 


la muerte, recordamos toda la existencia y le damos su dirección definitiva. 


Por esta razón, la muerte constituye un kairós, momento de gracia y conversión. En el último 
milésimo segundo de nuestra existencia, podemos hacer un último “juicio” sobre toda nuestra 


vida y entonces optar o no por Dios y por su amor, como lo veremos, en mejor, más adelante. 


Con todo, no debemos presumir de ese momento, pues normalmente “el árbol se cae para 
donde se haya inclinada”. Los antiguos conocían el “arte del bien morir” y rezaban por una 


“buena muerte”. 
5.3.2. La muerte como puerta de entrada a la plenitud de la vida 


Como vía de acceso a la vida plena, la muerte permite cierto grado de realización humana, 
determinada plenitud. Ella marca el fin de las limitaciones espaciotemporales que sufre el alma, 
por estar encarnada en un cuerpo hecho mortal. “Un cuerpo corruptible agobia el alma y esta 
tienda de tierra abruma el espíritu lleno de preocupaciones” (Sb 9, 15). Efectivamente, la 
muerte da al alma acceso a la visión beatífica, es decir, a la comunión esencial con Dios. Es la 


mariposa que, al abrir el casullo, vuela, libre, a plena luz. 


Según la experiencia humana, la muerte se percibe como separación. Pero desde el punto de 
vista más profundo, la muerte introduce un tipo de comunión más íntimo y más fuerte. El 
Vaticano II dice que nuestra unión con las almas que reposan en Cristo: “No se interrumpe... 
sino que se fortalece” (LG 49). Incluso un poeta como P.Valéry dijo: “La muerte une lo que la 
vida separó”. C. G. Jung, por su parte, declara: “Desde la perspectiva de la eternidad, la muerte 
es un matrimonio, un mysterium conjunctionis, un misterio de unión. Se podría decir que el 


alma alcanza la mitad que le falta, hasta llegar a la totalidad””. 
Con todo, solo con la feliz resurrección es que podemos obtener una comunión total con Dios, 


con los otros y con el universo entero. Pues, hasta que el alma no congracie con el casamiento 


13 Ma vie, souvenirs, rêves et pensées. París, Gallimard, 19732, p. 358. Áp., Tardan-Mesquelier, Yse. C. G. 
Jung: a sacralidade da experiência interior, São Paulo, Paulus, 1994, p. 19. 


ontológico con el cuerpo, quedará faltando el “todavía no” de la “plenitud total”. El alma 
queda, por tanto, esperando la renovación de su cuerpo, así como la glorificación del “cuerpo 


de la humanidad” y también del “cuerpo del cosmos”, como lo afirmaremos posteriormente. 


6. Informaciones adicionales beneficiosas acerca de la muerte 


6.1. Reacciones subjetivas ante la muerte 


Estudios empíricos revelan que son más o menos estas las etapas por las que pasa quien está 


ante la muerte: 


1) perplejidad, choque, aturdimiento: “Yo, ¿morir? ¿Será? ¿Cómo?”; 

2) negación, seguida de aislamiento: “No puede ser. (Y ironizando:) ¡Vean; estoy mejor!”; 
3) tristeza, depresión, silencio: “¡Tener que dejar este mundo, tan bello!”; 

4) rabia, revuelta: “¿Por qué yo? ¡Eso es injusto! ¡No quiero!”; 

5) fraude, regateo: “Solo quería más tiempo...”; 

6) resignación, aceptación: “¡Paciencia! ¿Hacer qué?”; 


7) entrega: “¡Está bien! ¡Qué sea lo que Dios quiera”, 


6.2. Los momentos (objetivos) del proceso de la muerte 


Según la experiencia de un padre que fue capellán de moribundos por veinte años, las etapas 
por las que pasan los moribundos son las siguientes:” 

1) Mejoría hacía la muerte, pero con sentimiento de flaqueza extrema. 

2) Pérdida del sentido del tiempo y el espacio. Se siente el cuerpo fluctuar. El alma, con 


otro tipo de corporalidad, parece apartarse del cuerpo físico. El enfermo encuentra 


14 Cf. KÜBLER-ROSS, E. Sobre a morte e o morrer. São Paulo, Martins Fontes, 1996 (orig. EE. UU. 1959). La 
autora es médica estadunidense y atea. Cf. tb. HENNEZEL, M. de y LELOUP, Y. A arte de morrer. Petrópolis, 
Vozes, 1999, cap. Ix, pp. 101-116: “As seis etapas da agonia” (adap. del libro Ars moriendi, de 1942). 

13 MAUDER, A. L'arte di moriré. Un’iniziazione. Brescia, Queriniana, 1976, con prefacio del Card. Lercaro, 
entonces con 83 años. Las etapas por las que pasa el enfermo según este autor, en cuanto a la aceptación de la 
muerte coinciden básicamente con las de la Dra. Kübler-Ross: choque, rabia, negociación, depresión y 
serenidad. 


personas de vidas pasadas que vienen a su encuentro (como se relatará mejor más 
adelante). 

3) La vista comienza a faltar, los ojos se cierran. Pero el moribundo ve, dentro de sí, una luz 
y, alrededor, abismos terribles. 

4) La respiración y el corazón se detienen, pero la conciencia no”, 

5) El moribundo aún oye y percibe lo que pasa a su alrededor, sin embargo, sin poder 


reaccionar. Su conciencia va disminuyendo hasta desaparecer. 
6.3. Experiencia de casi muerte o de premuerte 


Sin embargo, ¿qué decir de los epifenómenos contados por los que se les decretó la “muerte 
clínica”, que “casi murieron” y que “volvieron a la vida”? Para tales experiencias, se usa la 
sigla EPM (= “Experiencia de Premuerte”) o, en inglés, NDE (= Near Death Experience). 
Con el avance de la medicina, crece el número de los sobrevivientes de la muerte clínica. De 

30 a 50% de ellos tienen experiencias de “salir del cuerpo”. He aquí un modelo abstracto que 

el Dr. R. Moody ideó a partir de numerosos relatos que recopiló: 

1) El casi muerto, a punto de la mayor aflicción física, oye decir que está muerto y siente 
toda la agitación que provoca a su alrededor su casi muerte. Se ve entonces moviéndose 
por un “túnel” largo y oscuro. 

2) De repente, tiene la sensación de estar “fuera del cuerpo” físico, pero con un cuerpo 
diferente, ve y oye lo que pasa alrededor del viejo cuerpo. Siente paz y bienestar. 

3) Ve “gente benévola”, parientes y amigos que ya vivieron, que vienen a su encuentro, de 
modo particular un “espíritu de luz”, que bondadosamente lo ayuda a revisar toda su vida 
como en un instante. 

4) Parece entonces llegar a una “frontera” que lo separa de la otra vida. Pero en ese 
momento duda: siente que no es aún hora de atravesarla y que necesita volver a la tierra, 


pues se siente investido para una misión. 


16 El padre MAUDER, op. cit., p. 92, aclara que, en ciertas agonías, el enfermo manipula constantemente el 
órgano sexual, llegando a la erección, debido a alucinaciones de carácter sexual. No repriman, simplemente 
ignoren. 


5) “Resiste”, le gustaría no volver, porque se siente bien, en alegría, amor y paz, pero acaba 
cediendo. 

6) “Retorno” a su cuerpo físico. Pero cuando intenta contar lo que experimentó, le faltan 
palabras. Peor aún, se burlan de él; entonces se calla. Pero la experiencia afectó su vida 


en profundidad”. 


¿Qué pensar de todo esto? Debemos decir que esas descripciones no son realmente “de 
muerte”. Esta separa definitivamente al alma del cuerpo. Por eso tampoco hay “retorno a la 
muerte”, sino reanimación. Es propiamente una experiencia del límite de la vida y no de su 


adelantamiento. 


A más de esto, la muerte para valer posee un contenido ético que las descripciones anteriores 
parecen ignorar en lo que respecta al juicio de su conciencia bajo la mirada de Dios. De 
hecho, existen también experiencias negativas de la muerte, como las de los que intentaron el 
suicidio, los cuales cuentan que se encontraron, con personas a quienes hicieron el mal y no 


con seres benignos. 


Psiquiatras, como Ronald Siegel, creen que las EPM son simplemente alucinaciones, 
vinculadas con la “disociación psíquica”. La sensación particular de luz y de paz de los que 
tuvieron esas experiencias puede explicarse como un efecto de sustancias alucinógenas que 
el organismo segrega en el momento de la muerte. De hecho, médicos, como Meduna, con 


uso de dióxido de carbono, obtuvieron efectos cercanos a esas experiencias”. 


6.4. Para acompañar a un moribundo 


He aquí unas oportunas y sabias orientaciones de la Conferencia Episcopal Alemana: ” 


1) Llevar el moribundo a la casa, para morir entre los suyos. 
2) Satisfacer sus deseos, en los que sea posible. 
3) Darle toda la ayuda externa. 
4) Hablar con él. 
77 Cf. MOODY, R. op. cit., pp. 27-28. 


18 Cf. MARCOZZI, Vittorio. Fenômenos paranormais e dons místicos. São Paulo, Paulus, 1993, pp. 86-89. 
P «La cura dei morti”. En: Il Regno-documenti, n. ° 5, 1995, pp. 135-154. 


5) Ayudarlo a prepararse internamente (confesión, unción, comunión). 
6) Leerle la Palabra de Dios (pasos significativos). 

7) Rezar con él. 

8) En su momento, colocar cerca el crucifijo y velas. 

9) Hablarle de cosas como luz y paz. 

10) Cuando esté por partir, solo orar. 

11) Después que expire, quedarse en silencio. 


12) Preparar, entonces, las exequias. 


IL Juicio particular 


1. Juicio individual en los documentos de la fe 


La muerte es escisión (entre alma y cuerpo) y decisión (a favor o en contra Dios y su 
gracia). En la muerte se da una iluminación plena sobre nuestra vida, que aparecerá en su 
momento en toda su transparencia. Es la gran “hora de la verdad”. Es el momento 
culminante de nuestra vida terrena?” en el cual tenemos una última oportunidad de retomar 
nuestra vida por completo en nuestras manos y de pronunciarnos a favor o en contra de la 


oferta de la gracia de Dios. 


Hay teólogos que piensan que, ante esta última visión de Cristo, no hay corazón que se 
resista a la oferta de su amor. Es una opinión teológica o, como se dice, un theologoúmenon 
(teologema), que, con todo eso, el papa Ratzinger reasumió, confiriéndole de este modo 


mayor peso. He aquí sus palabras: 


Algunos teólogos recientes piensan que el fuego que arde, y que a la vez salva, es Cristo 

mismo, el Juez y Salvador. El encuentro con Él es el acto decisivo del Juicio. Ante su 

mirada, toda falsedad se deshace. Es el encuentro con Él lo que, quemándonos, nos 

transforma y nos libera para llegar a ser verdaderamente nosotros mismos (...) Pero en el 

dolor de ese encuentro... está la salvación. Su mirada, el toque de su corazón, nos cura a 
$0 En verdad, existen otras “encrucijadas” en el curso de nuestra existencia. Son “momentos fuertes” en que 


tomamos nuestra vida en la mano y la lanzamos en una dirección determinada. Son, por ejemplo, el 
matrimonio y la profesión religiosa. Son instantes que determinan todo nuestro futuro. 


través de una transformación, ciertamente dolorosa, “como a través del fuego”. Pero es un 
dolor bienaventurado (...) En el momento del Juicio experimentamos y acogemos este 
predominio de su amor sobre todo el mal en el mundo y en nosotros. El dolor del amor se 
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convierte en nuestra salvación y nuestra alegría”. 


El Papa prosigue diciendo que el Juicio Universal es un acto de justicia, pero también de 
misericordia y de gracia. Ese doble aspecto nos conduce a considerar el Juicio “con temor y 
temblor” (Flp 2, 12), pero también con confianza y esperanza, pues el Juez es también 


nuestro abogado”. 


El Nuevo Testamento revela que, para Cristo, la verdad del juzgamiento divino era una 
evidencia. Él se refiere muchas veces al “día del Juicio” (Mt 10, 15; 11, 22.24; 12, 36, 41- 
42; cf. etiam. Mt 7, 22-3; 5, 21-2; 23, 14). El autor de la Epístola a los Hebreos dice que 
“del mismo modo que está establecido que los hombres mueran una sola vez, y luego el 


juicio” (Hb 9, 27). 


La parábola del rico y del pobre Lázaro (Lc 16, 19-31) alude al juicio individual como 
“condición intermedia entre la muerte y la Resurrección”, idea que ya era del judaísmo 
antiguo”. Por su parte, enseña el Vaticano II: “Antes de reinar con Cristo glorioso, todos 
debemos comparecer “ante el tribunal de Cristo para dar cuenta cada uno de las obras 
buenas o malas que haya hecho en su vida mortal”” (2Co 5, 10). Digamos, de paso, que 


aquí también aparece la idea de la escatología del “estado intermedio”. 


Digamos también que somos juzgados por Dios en el espejo de nuestra propia conciencia. 
Esa es como un libro donde están registradas nuestras buenas y malas acciones. Como 
nuestras acciones producen en nosotros un efecto inmanente, ellas de cierto modo nos 
constituyen y nos acompañan (cf. Ap 14, 13). Las grandes religiones de la India llaman “ley 
del karma” a esa vinculación infrangible de las obras al destino de cada uno. Ese es el juicio 


individual. 


$! BENEDICTO XVI. Spe Salvi, 2007, n. ° 47, in principio. 
$2 Cf. id., op. cit., n. ° 47, in fine. 
$3 Cf id., op. cit, n.º 44-5. 


2. El “ya” y el “aún no” del juicio 


Anteriormente vimos el “aún no”. Sin embargo, “ya”, en este momento Dios nos juzga y 


por consecuencia en el tribunal de la conciencia individual. Ese juicio actual sucede: 


O A partir de Cristo y de su Palabra. “El que cree en él, no es juzgado; pero el que no cree, 
ya está juzgado, porque no ha creído en el Nombre del Hijo único de Dios. Y el juicio está 
en que vino la luz al mundo, y los hombres amaron más las tinieblas que la luz, porque sus 


obras eran malas” (Jn 3, 18-9; cf. Mt 10, 32-3; 2Ts 1,5; IP 4, 17); 


O a partir de la “Iglesia”, cuando esta proclama la Palabra de Cristo y llama a la 


conversión; 


O en particular, a partir de los “pequeños” y sus necesidades (Mt 25, 31-46), de los 
“Lázaros” de la vida (Lc 16, 19-31), de los caídos en la vía a Jericó (Lc 10, 29-37), de los 
“hijos pródigos” (cf. Le 15, 5-32); 


O finalmente, a partir de nuestros hechos, que nos interpelan sobre la justicia; de los 


amigos, que nos aconsejan, etcétera. 


Es en el tiempo de la vida, que se da el Juicio Divino, aunque el “Juicio final” será solo la 


declaración de una sentencia “pasada” de nuestra vida terrestre. 
3. Alcance práctico de la perspectiva del Juicio Final 


¿Qué tiene que ver el Juicio Final con nuestra vida concreta? Todo, pues, saber que somos 
responsables ante el tribunal de Cristo por cada uno de nuestros actos, incluso veniales (cf. 
Mt 5, 6), e también de palabra (cf. Mt 12, 36) confiere a nuestra vida una extrema seriedad. 
La perspectiva del Juicio nos inspira un temor sano al Señor, como se ve en la reacción de 
miedo de parte de Herodes frente a las amenazas de Juan Bautista (cf. Mc 16, 20 cf. Hch), 


así como de Félix ante el anuncio del Juicio por san Pablo (24, 25). 


Esta verdad es particularmente problemática para la cultura dominante, terrena actual. Los 
oráculos de los profetas, de los mártires y predicadores antiguos, con sus amenazas: 


“Teman al Juicio de Dios!”, parecen no ser eficaces hoy en día, especialmente sobre los 
¡ 


políticos corruptos, los explotadores manifiestos del pueblo y los dictadores. Todos esos 
temen más al juicio humano dentro de la historia que el Juicio divino al final de la historia, 


en que prácticamente no creen. 


Sea lo que fuere, el Juicio confiere importancia al comportamiento presente. Solo él, de 
hecho, se funda para dar seriedad a la responsabilidad ética: tenemos que responder por 
todo acto, no ante el tribunal humano, siempre falible, sino ante el tribunal de Dios. 
Además, la idea humana de justicia exige la justicia divina, pues aquella no se puede 
realizar plenamente en la historia. ¿Quién si no Dios, podrá hacer justicia a las víctimas 
inocentes, muertas o ignoradas por los hombres? El pueblo siente eso cuando dice: “La 


justicia de los hombres falla, pero la de Dios nunca”**, 


Por otro lado, la idea de una apocatástasis (restauración universal, como amnistía general al 
final de los tiempos), propagada por algunas teologías “compasivas”, bien sea de ayer 
(Orígenes), o bien de hoy (muchas veces en reacción a la idea de un Dios justiciero), anula 
la fe en el Juicio Final. Además, genera en el cristianismo desaliento, como en el 
occidental, el cual, según el teólogo americano H. Richard Niebuhr (t 1962), predica “un 
Dios sin ira, que introdujo seres humanos sin pecado, en un Reino sin juicio, mediante un 


Cristo sin cruz”. 


Además, un “Dios sin Juicio” es un Dios que no se lleva en serio. Al contrario, un Dios que 
ejerza el Juicio confiere a la vida una gravedad suprema. No existe solo el tribunal de la 
conciencia individual, ni solo el tribunal de Dios, el Justus Judex. “Aunque a mí lo que 
menos me importa es ser juzgado por ustedes o por un tribunal humano. ¡Ni siquiera me 
juzgo a mí mismo! Cierto que mi conciencia nada me reprocha; más no por eso quedo 


justificado. Mi juez es el Señor” (1Co 4, 3-4). 


Dios es misericordia, ciertamente, pero es también el “Dios de las venganzas” (Sal 94 (93), 
1, 20), el “Dios de la ira”, que no puede tolerar la iniquidad. La gran teología siempre 
mantuvo juntos los dos atributos divinos: el de la misericordia y el de la justicia, mientras la 
%4 Cf. Benedicto XVI. Spe Salvi, n. ° 43, in fine. 


35 The Kingdom of God in America (1, n.º 85), p. 193, áp. Tracy, David. “Dar nome ao presente”, in 
Concilium, n. o 227/1, 1990, p. 70. 


tardomoderna los disoció, insistiendo en la idea de la “flaqueza de Dios” (D. Bonhóffer, H. 
Jonás), cuando, en verdad, es esta la teología que es débil. La posmodernidad fue más allá, 


cuando canonizó la imagen del Dios débil, reducido a la kenosis (G. Vattimo). 


Pero el bondadoso santo Tomás sabía: “Misericordia sin justicia es la madre de la 


disolución ** 


. No pensaba de modo diferente el tierno san Bernardo: “Dulzura sin justicia 
no es virtud”*”, De hecho, un Dios bonachón, abuelo, que ciegamente todo lo comprende y 
todo lo perdona, un Dios rococó y finalmente un Dios indigno de fe, un Dios sin interés, un 
Dios que no vale nada. Ese es un Dios que termina muriendo “sofocado por piedad 
excesiva”. Se trata, pues, por tanto, de un Dios mortal, suicida, en fin, de un Dios 


autonihilista. 


En verdad, es la misma idea de amor que pide el Juicio. Sin Juicio el amor de Dios se 
vuelve una “amor barato” o “juego”, como le habría dicho Jesús a la beata Angela de 
Foligno. Al contrario, san Juan de la Cruz percibió claramente la conexión juicio y amor 


az . ; 8 
cuando escribió: “En la tarde de nuestra vida seremos juzgados sobre el amor”*? 


. Hay amor, 
pero hay también juicio. En el Juicio Final de Michelangelo, el juzgamiento de Cristo está 
acompañado de las señales de su pasión, traídas por los ángeles que dicen: “¡Esto fue lo que 


hice por ti! Y tú, ¿qué hiciste por mí?”. 


TI. PURGATORIO 


1. ¿Por qué el purgatorio? 


El Dios tres veces santo exige santidad y pureza de los que se acercan a él (cf. Is 33, 14-5; 
Sal 15). “Bienaventurados los limpios de corazón, porque ellos verán a Dios” (Mt 5, 8). Por 
tanto, se necesita de purificación para acceder a Dios. Por más larga e intensa que sea, la 
vida, en general, no nos hace aún lo suficientemente puros, desapegados y maduros para 


que seamos dignos de Dios. Nuestro corazón es aún muy mezquino y nuestro “yo interior” 


8 In Mattheum Dias 

87 De gradibus humilitatis et superbiae (escrito en 1125), n. ° 33, in BAC 444, Madrid, 1983. 

88 NIETZSCHE, F. Así habló Zaratustra, parte IV, cap. “Fuera de servicio”, narra el patético encuentro entre 
Zaratustra y el último Papa, ahora “desempleado”, justamente porque su patrón, el Señor Dios, había muerto 
de... piedad por los hombres. 

82 Dichos de amor y luz, 64, citado por el CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA, n. º 1022. 


tiene muchas divergencias. Como dijo Jesús: podemos habernos bafiado (estar en gracia), 
pero siempre tenemos en nosotros polvo (pecado leves): “El que se ha bafiado, no necesita 


lavarse; está del todo limpio” (Jn 13, 10). “Todos han de ser salado con fuego” (Mc 9, 49). 
2. ¿El purgatorio está en la Biblia? 


La fe en el purgatorio no está en la Biblia, pero surge a partir del mensaje general de la 
Biblia. En esta se habla de la “prueba de fuego”: “la calidad de la obra de cada cual, la 
probará el fuego”. Si no está fundada en Jesucristo como cimiento no resistirá ni recibirá su 
recompensa: “Si uno construye sobre este cimiento con oro, plata, piedras preciosas, 
madera, heno, paja, la obra de cada cual quedará al descubierto; la manifestará el día, que 
ha de revelarse por el fuego”. El Antiguo Testamento también habla de las oraciones que 


Judas Macabeo mandó a hacer por los muertos en la guerra (2M 12, 46). 


Los dos principios generales que subyacen en esos textos y que sustentan la teología del 


purgatorio son: 


1) El principio de “santidad” divina. El encuentro con el Santísimo exige la santidad 
del amor. El purgatorio es una exigencia del encuentro con el amor”, Para llegar a Dios, el 
hombre precisa pasar por una especie de “transustanciación” poderosa. ¿Qué santo llegó a 
Dios sin pasar por el fuego, como el oro en el horno? ¿Cómo nos podemos fundir en Dios 
sin derretir en nosotros todo lo que no es Él? 

2) El principio de la “responsabilidad” humana. El encuentro con Dios, por darse en la 


reciprocidad, presupone nuestra respuesta personal de amor. 


En los Concilios de Lyon (DH 856), de Florencia (DH 1304 y 1820), la Iglesia definió la 
existencia del purgatorio como dogma. La Iglesia llegó a esa definición después de una 
larga reflexión sobre el destino de los muertos. Ella se apoyó principalmente en los textos 
de la Biblia, en los principios de santidad y responsabilidad, que son también bíblicos, y 


finalmente en las meditaciones de los santos padres, como Tertuliano, Agustín y Gregorio 


% Si el elemento en que Dios reside es el fuego, como insiste el Deuteronomio (4, 12, 36, etc., de hecho, Dios 
habla desde la zarza ardiente y del corazón de las llamas del Sinaí), entonces es preciso saber, vivir y subsistir 
dentro del fuego ardiente del amor para poder estar con Dios, “fuego consumidor” (Is 33, 14). Así, el fuego 
solo se convierte en “castigo” destructor para quien no tiene la conciencia de la pureza total. 


Magno. El Vaticano II se contenta con hablar discretamente de los “hermanos que se 


hallan en la gloria celeste”, remitiéndonos a la doctrina tradicional (LG 51, 1; cf. 50, 1). 


Hay, por tanto, una larga “historia del purgatorio””! 


. En el imaginario cristiano, al 
purgatorio se le representa como un “lugar” donde las almas de los muertos, que ya están 
justificados, se purifican totalmente, antes de entrar en la gloria. Ese dogma es 
comprendido y explicado en el marco de la “escatología de las almas”, otro nombre para 


la “situación intermedia”. 
3. Pasar el purgatorio por el “purgatorio” 


Es preciso purificar la representación tradicional del purgatorio, que está más cerca al 
infierno que al cielo. La confrontación con la Escritura, con los Padres y con la escatología 
de las otras iglesias no católicas nos ayuda mucha para esa purificación, supera 
concepciones fantásticas, jurídicas e incluso terroristas de esa verdad de la fe, no raras hasta 
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hoy día”. 

En verdad, el purgatorio: 

O es una “situación” espiritual (de purificación) y no un “lugar” de horrores; 


O es una “gracia” muy particular que Dios nos da para purificarnos, en vista del encuentro 
con El, y un castigo o, peor aún, una venganza. Por ende, es una purificación exigida por el 


amor y no tanto como una misteriosa ley penal. 


En cuanto a la idea del fuego “purgatorio” — adjetivo que significa “purificador” — 


constituye un símbolo con doble sentido. Él representa: 


1) en el plano de la “memoria”, el dolor de la conciencia, el arrepentimiento; 


?! Cf. LE GOFF, J. O nascimento do purgatório. Lisboa, Estampa, 1993 (orig. fr. París, 1981). 

2 En Roma está el “Museo de las Almas”, el cual revela, a través de supuestos testimonios, los horrores que 
padecen las almas del purgatorio. Notemos que la doctrina del Magisterio sobre el purgatorio se fue 
purificando y espiritualizando, especialmente en confrontación con la Iglesia griega, que tenía una idea más 
bíblica y más pura del purgatorio (cf. los decretos de los Concilios de Lyon y de Florencia, así como la carta 
de Inocencio IV de 1254: (DH, n. ° 838)). En cuanto a Lutero, se opuso a la idea tradicional del purgatorio, al 
decir que el verdadero “purgatorio de todas nuestras culpas es la gracia de Dios”. Cf. NOEMI, Juan. El mundo. 
Santiago de Chile, San Pablo, 1996, pp. 325-333. 


2) y en el plano de la “esperanza”, las llamas del amor, de la nostalgia y del ansia de ver a 


Dios, para recibir su abrazo eterno. 


El purgatorio es, por tanto, mezcla de dolor y felicidad, como en el amor: la amada sufre 
por estar lejos de su amado o por no ser lo suficientemente digna de su amor. Y. Congar 
comparó el sufrimiento del purgatorio con el de las Noches oscuras de San Juan de la 
Cruz”. El purgatorio constituye, por tanto, un proceso terapéutico: cuesta, pero cura y 


libera. 


En vez de las “penas del purgatorio”, san Bernardino de Siena prefería acentuar las 
“alegrías del purgatorio”. Dice que las almas “están en una situación mejor y más feliz que 
nosotros”, aunque sufran más que nosotros. En esa línea, santa Catalina de Génova (f 
1510), laica casada, en su original obra Tratado sobre el purgatorio, dice que el purgatorio 


es en verdad, “el cielo en forma de brasero: el brasero es terrible, pero el cielo es seguro”. 


Para esta santa, el alma entra en el purgatorio con los ojos deslumbrados por el esplendor 
del rostro de Jesús que contempló en el juicio particular. Esa visión radiosa la acompaña en 
su nueva prisión, disipándole todo el horror. La fascinante figura del Salvador hace brillar 
sobre ella una luz serena, semejante a los rayos plateados de la luna llena. Dentro de aquel 
mar de fuego, que es el purgatorio, el alma, amparada por la imagen maravillosa de Cristo, 
resiste a todo. Ella comprende cuán indigna es del cielo y quiere de buen agrado quedarse 
en el fuego, para hacerse totalmente pura y digna del amor de Dios”, Estas son las palabras 


de esta inspirada santa: 


“Ellas están en un estado que debería antes ser anhelado que temido, pues en él, las llamas 


son llamas de inenarrable nostalgia y amor”. “Después de la felicidad del cielo, la felicidad 


mayor es la de las almas del purgatorio””. 


2% CONGAR, Y. Vaste monde ma paroisse. París, Ed. Témoignage Chretién, 1966, p. 83. 

% Cf. BARTMANN, B. Teologia dogmática. São Paulo, Paulinas, 1964, vol. HI, pp. 460-461. 

2 Áp. BOFF, L. Vida para além da morte. Petrópolis, Vozes, 1973, p. 63. Ver también pp. 149-150, que 
contienen fragmentos del “Tratado del purgatorio”, cuya lectura, además, fue decisiva para traer a Julien 
Green (t 1998), en 1939, de vuelta a la práctica sacramental: “Con él descubrí en un momento todo lo que 
creía haber perdido hace años”. En: Il Regno-attualitá, n. ° 16, 1998, p. 572. 


4. El“ya” y el “aún no” de la purificación 


Las pruebas, las luchas y dolores que enfrentamos aquí pueden purificarnos, integrarnos y 
madurarnos. Una muerte dolorosa incluso poder ser una oferta pura y purificadora. 
También las “duras lecciones de la vida” pueden hacernos más nobles y puros; y 
especialmente el trabajo de la caridad para con los pobres, siempre tan exigente. Depende 
de cómo reaccionamos: si con fe y amor o si con insubordinación o desespero. Por esas 
pruebas pasa el modo como el Padre nos educa y corrige, queriéndonos más dignos de Él 


(cf. Hb 12, 5-12). 


La dimensión “penitencial” hace parte de la vida cristiana, como búsqueda permanente de 
purificación y de perfeccionamiento en el amor. Si esta vida es insuficiente para dejarnos 
“listos” para el abrazo eterno del Padre, entonces, disponemos de la “gracia de la 


purgación” que sigue a la muerte. De nuevo es santa Catalina de Génova que nos lo aclara: 


Veo que el cielo tiene puertas y puede entrar en él quien quiera, porque Dios es bondad del 
todo. Pero la esencia divina es tan pura que el alma, si advierte en sí cualquier embeleco, se 
precipita al purgatorio y encuentra una gran misericordia: la destrucción de ese embeleco...Si 
encontrara un purgatorio más penoso, en el cual pudiera ser más rápidamente purificada, se 


sumergiría en él inmediatamente”, 
5. Comunión con las almas 


Podemos ir en ayuda de nuestros hermanos fallecidos con nuestras oraciones, 
especialmente con la santa misa y principalmente con nuestras buenas obras de caridad. De 
hecho, “el amor cubre multitud de pecados” (JP 4, 8)”. De este modo, los difuntos son 
“ayudados” (Trento: DH 1820) y “libres de sus pecados” (2M 12, 45). El Vaticano II 


confirma el valor de conservar la “memoria” de los difuntos, que, además de estar fundado 


2 Áp. BOFF, L. op. cit., p. 150. 

” La Biblia insiste en el carácter purificador y reparador de la caridad, en particular el de la limosna: “Den 
más bien en limosna lo que tengan, y así todas las cosas serán puras para ustedes” (Lc 11, 41); traer un 
hermano descarriado hacia el camino correcto “sepa que el que convierte a un pecador de su camino desviado, 
salvará su alma de la muerte y cubrirá multitud de pecados” (St 5, 20). A una mujer, desconsolada por la 
muerte del marido, Mahoma aconsejó: “Si quieres honrar la memoria de tu marido, cava un pozo para no a los 
los caminantes”. 


en la Escritura (cf. 2Mc 12, 45-46), es práctica constante de la Iglesia desde la antigüedad, 


como lo revelan la inscripciones en las Catacumbas (cf. LG 50). 


De hecho, el poder de la muerte no es tanto que pueda excluir al fiel de la comunidad de fe 
y de la gracia. Los medievales enterraban a los muertos, o dentro de la Iglesia o cerca de 
ella, para demostrar que la comunión de ellos continuaba. Hay tribus indígenas que 
entierran a sus muertos dentro de la aldea, en hamacas, para exteriorizar la continuación de 
su presencia con los suyos. Los difuntos son invisibles, pero no están ausentes (V. Hugo). 
Escribe bellamente Benedicto XVI: “El amor puede llegar hasta el más allá... ¿Quién no 
siente la necesidad de hacer llegar, a sus seres queridos que ya partieron una señal de 


bondad, de gratitud o un pedido de perdón?” (Spe Salvi 48). 


Los filósofos de la Escuela de Frankfurt, Benjamín, Adorno y Hokheimer, creían que lo que 
mantenía a los muertos “en la vida” era la memoria de los vivos. La cual tenía el papel de 
“vengar” y “salvar” a las víctimas inocentes, declaradas de interés general a lo largo de la 
historia (Th. Adorno). Por consiguiente, “la transgresión y el sufrimiento... se extinguen 
con el olvido” (M. Hokheimer). La memoria sería el “Juicio Final” de los que pasaron por 


la vida, rescatando el bien que practicaron y condenando el mal que hicieron”*, 


Esa es una visión que no difiere mucho de la grecorromana antigua. Ella presupone una 
concepción de la “mortalidad” del hombre y una visión atea de la historia. Al responder a 
esa concepción estrecha de la inmortalidad, los obispos enseñan, con precisión, que “los 
acena . . A 2,99 p 
cristianos recuerdan a los difuntos porque viven y no para que vivan””. Sin una 


resurrección real, no existe una restitutio in integrum real: todo, finalmente, se pierde", 


En virtud de la “comunión de los muertos”, las “almas” siguen haciendo parte de la 
Ekklesia de Dios, que es “Yo soy el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob. 


No es un Dios de muertos, sino de vivos” (Mc 12, 26-7). La Lumen Gentium enseña que la 


2 Cf. MATES, R. Memórias de Auschwitz. São Leopoldo, Nova Harmonia, 2005, pp. 272-274. 

OBISPOS ALEMANES (secretariado). “Sepultar os mortos e consolar os aflitos”. En: 1] Regno-documenti, n. o 
3, 2006, p. 107. 

19% Cf. BENEDICTO XVI. Spe Salvi, n. ° 42, en la que el Papa, reconoce el postulado de la justicia para los 
muertos, inmortalizado por los filósofos de Frankfurt, pero afirma que solo una resurrección de los muertos 
real y no solo metafórica puede satisfacer tal postulado, y es eso justamente lo que confiesa la fe cristiana. 


llamada “Iglesia triunfante” y la “Iglesia purgante” forman, junto con la “Iglesia militante”, 
““una sola Iglesia”, pues tienen el “mismo amor de Dios” y cantan el “mismo himno de 
gloria”. El Concilio se funda en el dogma de “comunión de los santo”: comunión de lo que 
“están en gracia” a través de la “comunión de las cosas santas”: la Palabra, los sacramentos, 


etc. De ellos se extrae esta verdadera y consoladora lección: 


La unión de los viadores con los hermanos que se durmieron en la paz de Cristo, de 
ninguna manera se interrumpe, antes bien, según la constante fe de la Iglesia, se robustece 


con la comunicación de bienes espirituales (LG 49). 


Sin duda, nosotros podemos ayudar a las almas, ¿pero ellas nos pueden ayudar? La doctrina 


de la Iglesia deja la cuestión abierta. 


La tendencia teológica hoy es creer normal que los que “se están purificándose” sean 


solícitos con nosotros y puedan ayudarnos (cf. LG 49, in fine). 


Observemos que se puede hasta “invocar” a las almas, pero nunca “evocarlas”. “Evocar a 
los espíritus” es provocar una comunicación concreta, mediante técnicas humanas, para 
conseguir noticias o dádivas. Esa práctica también es condenada por las Sagradas Escrituras 
((Dr 18, 10-14; 1Sm 28, 3-25): nigromante de Endor; (Hch 13, 6-12), etc.). Eso fue 


recordado, aunque de paso, por el Vaticano II (LG 2). 


En verdad, no hay, en general, comunicación directa y sensible con el más allá. Pero era lo 
que quería el rico Epulón. El padre Abraham, después de haber hablado “del gran abismo” 
que existía entre ellos, respondió apelando a la Palabra de Dios (“Moisés y los profetas”) 
porque es suficiente para instruirnos sobre el “otro mundo” (Lc 16, 26-29). El resto es más 


sugestión, o manifestación de fuerzas, conocidas hoy día como parapsicológicas. 
6. Sentido de las indulgencias 
Subyacente a la doctrina de las indulgencias están dos verdades significativas de nuestra fe: 


6.1. La pena temporal por el pecado. Además de la culpa, el pecado deja en nuestra 


estructura moral, en la sociedad y en la naturaleza (cf. Gn 3, 16-9: dolores de parto, 


espinas y abrojos). Son los malos hábitos que adquirimos después de una larga práctica, 
apegos descontrolados, rupturas con la comunidad. Todo eso dificulta la plena comunión 
con Dios y con el hermano. Esas son las penas “internas”. Además de la culpa, también 
precisamos de las penas para purificarnos. Sin embargo, justamente por eso, la Iglesia 
instituyó penas “externas” alternativas: son las “penitencias” que nos ayudan en la 
conversión e integración de nuestras pulsiones descontroladas. Son medios concretos, 


como la oración, el ayuno y la limosna. 


Las indulgencias son “penitencias substitutivas”, extraídas de los méritos de Cristo, María 
y los santos (“tesoro de la Iglesia”). Esos méritos pueden aplicarse a nosotros, a fuerza de 
la “comunión de los santos” que constituyen un bien común de todos los fieles. Por tanto, 
las indulgencias tienen la virtud de subsistir las penitencias reales (ayuno, peregrinación, 
vigilia, etc.) que deberíamos hacer para — como se dice — “descontar” nuestros pecados 


(en verdad, sería para descontar la pena de los pecados). 


Y como antiguamente las “penitencias reales” eran temporalizadas (tanto días o años), las 
cd tarot ; A A a : ; 

penitencias substitutivas”, es decir, las indulgencias, también: esa jaculatoria vale, por 
ejemplo, 500 días o 3 años de indulgencia. No tenía para nada relación, como se piensa, 
con el tiempo que se debería pasar en el purgatorio. Pero, cuidado: las indulgencias no 
existen para dispensarnos de la labor de integrar nuestras tendencias negativas, sino de 


recordarnos y motivarnos para esa tarea. 


La dimensión comunitaria de la fe. La fe y sus obras no tienen solo una dimensión 
personalísima, sino también una dimensión comunitaria, en el sentido de que valen 
también para los otros. Gracias a la comunión de los santos, por la cual las virtudes y 
méritos son compartidos fraternalmente, uno puede ser para el otro, en Cristo, fuerza de 
curación, reparación y apertura. San Pablo confiesa: “Completo en mi carne lo que falta a 


las tribulaciones de Cristo, en favor de su Cuerpo, que es la Iglesia” (Col 1, 24). 


Sin embargo, las oraciones y sacrificios de los otros a favor nuestro valen — y lo 


repetimos — no como meros substitutos, sino como estímulo para que asumamos nuestra 


fe y esfuerzo de conversión. Es por ahí que va la fuerza misteriosa de la intercesión!” 
Como bellamente se expresó Juan Pablo II en la bula de la proclamación del Gran Jubileo 
del año 2000: 
Por el vínculo que une a unos y otros en el Cuerpo místico...se establece entre los fieles un 
maravilloso intercambio de bienes espirituales, por el cual la santidad de uno beneficia a los 
otros... Hay personas que dejan tras de sí como una carga de amor... que llega y sostiene a 
los demás'”. Es la realidad de la “vicariedad”, sobre la cual se fundamenta todo el misterio 
de Cristo". 
El gurú Vivekananda (y 1902) decía que cada ser humano es como el receptáculo de la 
energía divina: cada uno recibe esa energía y la irradia al mundo exterior. Unos recogen y 
difunden solo una chispa de esa energía; otros recogen y difunden la luz de un día; otros 
incluso, la luz de un año. Así, agotan la carga de energía espiritual que cada uno acumuló, 
su luz se apaga y su influencia desaparece en el mundo. Jesús — piensa en aquel maestro 
— concentró una energía luminosa tan grande que, pasados 20 siglos, esa energía no se 
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gastó, de modo que la luz sigue difundiéndose poderosamente”””. Para el cristiano, Cristo 


no es solo una luz, sino “la” luz, por tanto, no hay temor de que se apague. 


7. ¿Y la reencarnación? 


Es una creencia muy antigua y admitida por billones de personas, como los adeptos a las 
grandes religiones asiáticas: el hinduismo, el budismo, el jainismo, y demás. Entre los 
brasileños, por ejemplo, cerca del 50% creen en la reencarnación. Actualmente, debido a la 
influencia de las religiones orientales en el Occidente, aumenta la creencia en la 


reencarnación, vivida, sin embargo, ahora en forma positiva, como oportunidad para vivir 


todas las potencialidades humanas y perfeccionarse". 


19! Cf. La Constitución Apostólica de PAULO VI, Indulgentiarum Doctrina (1967.1.1). En: AAS, n. ° 59. Para 
una explicación histórico-crítica y una fundamentación teológica más profunda de las indulgencias. Cf. BOOF, 
L. Vida para além da morte, op. cit., pp. 151-162. 

1% Esa “carga de amor” es el llamado “tesoro de los santos”. 

103 JUAN PABLO II. Littera Apostolica. Incarnationis Mysterium (1998.11.29). En: AAS, 1999, pp. 129-143, 
publicada en la edición portuguesa de L 'Osservatore Romano, n.º 49, (1998.12.5), pp. 9-11, aquí el n. ° 10. 
104 Áp, RUSCA, L. Il breviario dei laici. Milán, Rizzoli, 1990, pp. 729-730. 

105 Cf. CAMPBELL. C. “A orientalização do Ocidente: reflexões sobre uma nova teodiceia para o Novo 
Milenio”. En: Religião e Sociedade (1997.1.18), pp. 5-29. 


Debemos reconocer un lado “positivo” presente en esa creencia milenaria: su carácter 
espiritual y ético. Constituye hoy una respuesta a la visión materialista de la vida y al 
mismo tiempo a la necesidad de rigor ético, en la medida en que esa doctrina cree en la “ley 
del retorno” o del karma, ensefiando a reparar el mal hecho y demostrar la necesidad de 


purificación autoperfeccionamiento para llegar a la liberación y a la autorealización. 


Pero, para un cristiano, el lado “negativo” de la creencia en la reencarnación es que ella 


contradice dos verdades centrales de la fe: 


1) El dogma de la “Redención”, según el cual es el amor gratuito de Dios el que nos 
salva y no son nuestros méritos o nuestro karma, lo que equivaldría a una autorredención. 
Vemos que, para Jesús, el Padre perdona al “hijo pródigo” sin exigir “pago” o reparación 
alguna (Lc 15, 20-4; cf. Ef 1, 6-8); 

2) la verdad de la “Resurrección”. El destino último de la persona no implica en 
liberarse de la materia o “desencarnar”, sino en asumir la materia y transfigurarla. En la 
antropología cristiana, el cuerpo está unido “substancialmente”, es decir, íntimamente, al 
alma, y no solo exterior y accidentalmente. 

Con todo eso, tenemos la declaración formal (Hb 9, 27) en el sentido de que nuestra vida 
es irrepetible, e incluso la condenación constante hecha por el Magisterio de todas las 
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formas de reencarnación `”. 


IV. EL CIELO: PLENITUD DEL DESEO HUMANO 


1. El cielo astral y el cielo de la fe 


Pongamos como premisa que, entre la vida presente y la futura, hay una “continuidad 
fundamental” en virtud del amor divino, presente aquí y allá. Pero hay también una 
“ruptura radical”, pues aquí vivimos en la sombra de la fe y allá gozaremos de la luz de la 


visión. En suma: continuidad en el contenido y ruptura en la forma. Sin embargo, “si la 


1% La argumentación habitual de los espiritas de que la Biblia admite la reencarnación, cuando afirma que 
Juan Bautista es Elías que volvió, se debe responder que eso es verdad solamente en cuanto a la “virtud y al 
poder” (Lc 1, 17) y no en cuanto a la personalidad, que es siempre única e irreductible. 


imaginación no logra llegar hasta allá, el corazón llega instintivamente y en profundidad” 


(DH 4659). 


El cielo cosmológico, llamado también en la Biblia “firmamento”, no es el cielo de la fe, 
sino su “símbolo”. El cielo teológico es la morada de Dios. Para significar el “cielo de 
Dios”, la Biblia nos habla del “cielos de los cielos” (Sal 148 (149), 4; IR (149, 4); IR 8, 
27), en lo “más alto de los cielos” (Sal 115 (116), 16), en el “tercer cielo” (2Co 12, 2). 
Cristo subió “por encima de todos los cielos”. También las grandes religiones hacen 
especulaciones extremamente refinadas sobre los distintos cielos. Así, por ejemplo, los 
musulmanes hablan del “séptimo cielo” (djelal), reservado para Dios y para la más alta 


jerarquía de los ángeles (ministros de Dios)'”. 


Según las Escrituras, el cielo es el símbolo de la esfera divina, es decir, de la 
“trascendencia”. Jesús “fue llevado al cielo” (Lc 24, 51). El cielo representa la esfera de 
Dios (Ex 24, 10; Sal 2, 4). Rezamos: “Padre nuestro que estás en los cielos” (Mt 6, 9). Por 
ende, el mundo de Dios solo puede ser abierto por Él mismo y a quien Él quiera. En verdad, 
el cielo, antes de ser deseo humano, es oferta gratuita y libre de Dios. Más que “seres 
esperanzados”, somos “seres esperados”. El padre quiere compartir con sus hijos su cielo, 


su morada (cf. Jn 14, 2). 


Como oferta de la gracia, el cielo es la meta última, el futuro absoluto, el destino final de 
nuestra caminada terrena. Podríamos decir: “El cielo y el sentido de la tierra”. El destino 
del mundo es el “un cielo nuevo y una tierra nueva” (Ap 21, 1): la tierra en el cielo y el 
cielo en la tierra. En esa línea escribió el filósofo hindú Sri Aurobindo (f 1951): “El cielo, 
en su éxtasis, sueña una tierra perfecta. La tierra, en su pena, sueña un cielo perfecto. Un 


temor encantado impide su unión”. 


Igualmente, otro hindú, el premio Nobel R. Tagore: “Al anochecer, / el cielo es para mí una 


ventana / con una lámpara encendida / y detrás de ella alguien esperando”*%, 


107 Sobre las distintas representaciones del cielo, bíblicas o de diversas culturas, cf. el número monográfico de 
la revista Concilium, 143/3, 1979: “Utopia e realidade”. 
108 Pássaros perdidos, 183. En: Tagore, R. Poesia mística, São Paulo, Paulus, 2003, p. 453. 


2. El cielo no es un “lugar”, sino una “situación” 
b) 


De lo que se vio, el cielo no es un lugar, ni está en un lugar. Sin embargo, es natural e 
inevitable representar el cielo de modo espacial, dado que todos nuestros conceptos 
provienen de nuestro mundo espaciotemporal. Es también natural situar el cielo (así como 
al infierno y el purgatorio) dentro de una determinada cosmología, como lo fue en la 
antropología geocéntrica de la antigüedad, cuando el cielo era colocado encima de la tierra, 
el infierno abajo y el purgatorio en el medio, como se ve aún en la Divina comedia de 


Dante. 


Así era en la cosmovisión precientífica. En ella el cielo era la morada de Dios. En esa 
visión, el cielo cosmológico y el cielo teológico prácticamente coincidían. De hecho, como 
el cielo era inalcanzable, representaba bien el mundo misterioso del más allá. En esa 
cosmovisión, la dualidad cosmológica cielo-tierra recordaba eficazmente la dualidad 


ontológica inmanente-trascendente, natural-sobrenatural, criatura-Creador. 


Con la revolución cosmológica, inaugurada por Copérnico y su heliocentrismo, esa 
cosmovisión sufrió naturalmente una conmoción. El cielo quedó desencantado y comenzó a 
parecer vacío. El mundo fue lentamente dando la impresión de ser totalmente plano, 
circundando solo por los horizontes visibles. Así todo quedó inmanente. Fue una crisis para 


la fe de muchos, sobre todo para las clases cultas. 


Con el tiempo, sin embargo, las respectivas verdades de la ciencia y de la fe se fueron 
ajustando nuevamente. Se fue cada vez más percibiendo que el cielo astronómico era solo 
la metáfora del cielo teológico. Eso sucedió porque el cielo, incluso después y a pesar de 
todos los descubrimientos y exploraciones astronómicas, se mantuvo siempre, para los 
corazones sensibles, como un símbolo poderoso de las realidades más sublimes, así como 
lo son la luna y las estrellas. Sea lo que fuere, la ciencia ayudó a purificar la idea del cielo y 
a comprenderla en su verdadera trascendencia. Hoy, para nosotros es claro que la 


conmoción provocada por el heliocentrismo no tocó la “sustancia” de la fe, como muchos 
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tontamente piensa aún, incluso científicos, solo su “revestimiento” cultural transitorio ” El 
cielo astral es comprendido solamente como una metáfora de los misterios divinos y 
gloriosos, los cuales superan cualquier representación cosmológica. La cual nunca deja de 


acompañar a la doctrina de la fe, pero no le es esencial. 


Por eso santo Tomás enseñaba: “Es irrisorio asignar un lugar corpóreo al alma, aunque, por 
cierta “congruencia” (eficacia de la gracia de Dios, que obra sin destruir la libertad del 
hombre), a los seres incorpóreos se les asignan unos determinados lugares”! "®, Desde 
entonces es costumbre hablar, aún hoy, del cielo como lugar propio y natural de Dios, de 
los ángeles y de los santos. Pero desde el punto de vista antropológico, el “cielo” es un 
símbolo que designa la superación de todo espacio, la liberación de las coordenadas 
espaciotemporales que nos limitan y ponen fronteras al deseo humano. Ese es un punto 
negro. De positivo, el cielo representa la realización absoluta de nuestra vocación y de 
nuestra aspiración a la perfección. Es plenitud de vida, amor y felicidad. Es la patria de 
nuestro deseo y de nuestra verdadera identidad, donde cada persona no solo conserva su 
nombre propio, sino que lo reconoce y lo profundiza, como lo sugiere el don de la 


piedrecita de la que habla el Apocalipsis (2, 17). 


Para nuestra representación simbólica, el cielo es la realización y el “pleroma” de todas las 
posibilidades que traemos. La vista, por ejemplo, no verá solo superficies, sino volúmenes, 
por tanto, ya no será en perspectiva, sino comunión. El cielo es la potencialización de la 
tierra y la tierra es el germen del cielo. En él se dará el florecimiento de nuestros deseos 
más grandes y el reposo de todas nuestras angustias. Más aún: el cielo no significa solo la 
realización de las potencialidades actuales, sino su ampliación hacia el infinito. Las 
“promesas” de Dios “superan todo deseo”, dice la liturgia! !!. Nuestra vista se transforma en 


ella y la hace capaz de ver a Dios a través del lumen glorie. 


3. Metáforas bíblicas para el cielo 


1% Con las señaes de Juan XXIII, el Vaticano I enseñó a diferenciar entre el contenido permanente de la fe y 
su revestimiento cultural transitorio: cf. Gaudium et Spes, n. °, 62, 2 

110 suma teológica 1, q. 102, art. 3, ad. 2. 

11! Como se lee en la 2. * semana del Tiempo Común. 


El cielo, como expresión de plenitud en Dios, “lo que ni el ojo vio, ni el oído oyó, ni al 
corazón del hombre llegó, lo que Dios preparó para los que le aman” (1Co 2, 9). El cielo es 
“entrar en el gozo del Señor” (cf. Mt 25, 21. 23). Es ser “consolado” por Dios (cf. Lc 16, 
25), el cual “enjugará toda lágrima de nuestros ojos” (Ap 21, 4). En suma, el cielo es el 
pleroma de la felicidad. Así, dice la Escritura: “Se sacian de la grasa de tu Casa, en el 


torrente de tus delicias los abrevas” (Sal 35 (36), 9). 


La Biblia multiplica las imágenes para decir alguna cosa y no quedar del todo en silencio. 


Veamos las principales representaciones! *”. 
3.1. Banquete nupcial y regio 


Es la metáfora preferida de Jesús para hablar del cielo (cf. Mt 8, 11; Lc 12, 37; 14, 15-24; 
22, 16-18; cf. iteam Ap. 19, 7-9). Un banquete nupcial y regio sintetiza: nutrición, 
convivialidad, alegría esponsalicia, jubilación, belleza, esplendor, afirmación soberana de 


sí. Es exultación y exaltación. 
3.2. Comunión de amor 


Es hacer parte de la comunión amorosa de la Trinidad: “Estaremos siempre con el Señor” 
(ITs 4, 17), “estar con Cristo” (Flp 1, 22; cf. Jn 17, 24), estar reclinado en las entrañas de 
Dios, como el Hijo eterno, gozando de su intimidad (cf. Jn 1, 18). “Esta es la morada de 


Dios con los hombres” (Ap 21, 3). 


La Biblia presenta a veces la unión definitiva con Dios como encuentro nupcial (hierós 
gámos), con la identificación profunda y el gozo pleno que eso implica (Mt 25, 1ss; Ef 5, 
22-3; Ap 19, 7; 21, 2, 9). Igualmente, muchos místicos concibieron el cielo como la unión 
bienaventurada y eterna del Esposo y la Esposa. Es lo que podríamos llamar “escatología 
nupcial” (Brauteschatologie). Desde esa perspectiva, dice Edith Stein: “El alma fue 
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creada... para la unión nupcial con Dios” ~. Y León Bloy: “El Creador completamente 


112 Cf. BLOFF, L. Vida para além da morte, op. cit., pp. 72-78. 
115 A ciência da luz. São Paulo, Loyola, 1999”. 


114 y 
”""*. La muerte será un desnudarse de la 


desnudo espera a su criatura totalmente desnuda 
vieja condición, para el encuentro total y definitivo con el Eterno, como recita una poesía 
mística de la India: “Entonces soltarás los lazos de mis vestidos y yo me entregaré a tu 


amor”! 15 


Por tanto, lo que espera el ser humano en la “noche de la muerte” no es el nihilismo, ni el 
vacío del sunyata budista, ni el nirvana impersonal del budismo y tampoco al Absoluto del 
Brahman, sino a una persona amada: el Esposo. El amante místico no quiere saber de las 
cosas del amado, por más preciosas que sean, sino del amado. Dice santo Tomás: “Dios no 
da otra cosa sino a sí mismo”!!º. El corazón humano no quiere saber tanto del cielo, como 
del Dios del cielo. Incluso, si el cielo no fuera Dios mismo, el gran amante preferiría a Dios 
al cielo, el Rey al Reino. Santa Teresa dice que preferiría estar en el infierno con Dios que 


en el cielo sin él. 


Otros místicos, como los de la Escuela Renana (Mestre Eckhart, H. Suso, etc.), de 
tendencia más metafísica o cosmológica, idearon la unidad escatológica en la forma del 


“panenteísmo”, por la cual “Dios es todo en todos” (1Co 15, 28). Podríamos llamar esa 
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corriente “escatología de la esencia” (Wesenseschatologie)'””. 


3.3. Visión del rostro de Dios 


Esa representación, privilegiada por los medievales y hoy tradicional, bastante afirmada en 
la Escritura (Mt 5, 8: los “Los limpios de corazón... verán a Dios”; 1Jn 3, 2; 1Co 13, 12; 
Ap 22, 4; ITs 1, 9). Con ella, recibe finalmente respuesta el grito de Felipe: “Señor, 
muéstranos al Padre y nos basta” (Jn 14, 8). “Sí, Yahveh, tu rostro busco” (Sal 27 (28), 8). 


14 Le vieux de la montagne, MF, 1919, p. 230. 

115 De acuerdo con un cántico del Gita Govinda. En: Os melhores poemas de amor da sabedoria religiosa d 
todos os tempos. Selección, presentación y traducción de CARVALHO, José J. de. Rio de Janeiro, Ediouro, 
2001, p. 71. Este Gita, el más famoso drama lírico de la literatura hindú después del Bhagavad Gita, es de la 
autoría de un santo poeta hindú Jayadeva, del siglo XII, y canta los amores de Krishna por su esposa Raddha. 
116 Comentarium in Hebraeos, cap. XI, lect. 2. Se sabe de la experiencia que tuvo el santo, después de haber 
escrito sobre la Eucaristía: se oye una voz del crucifijo. “Tomás, escribiste bien de mí; ¿qué quieres como 
recompensa?”. A lo que le responde al pronto: “Nada, Señor, solo a ti” (¡Nihil Domine, nisi te!) 

117 Cf. texto selecto en BOFF, L. op. cit., pp. 205-206. 


“Déjame ver, por favor, tu gloria” (Ex 33, 18). Según san Agustín, el hombre fue hecho 


para ver, esto es, para conocer la verdad, como lo confirma santo Tomás. 
Si explicitamos, podemos decir que “ver a Dios”: 


— es ser testigo estupefacto del proceso trinitario, es decir, la autogeneración inefable uno 
y trino y de su pericoresis infinita de vida, amor y felicidad, evocada en el icono de la 


Trinidad de Rublêv; 


— es contemplar en Dios el universo entero “concentrado en un rayo de sol”, como en la 


famosa visión de san Benito!!8. 


— es ver la creación que irrumpe de las manos creadoras de Dios desde la nada, fluyendo 


en la existencia; 
— es también participar del gobierno divino del universo. 


Pero “ver a Dios” es más que ver-mirando; es un ver-contemplando, como la madre cuando 
contempla, extasiada, a su bebe. Es, en suma, un ver-amando. Es el sentido de las palabras 
de Pablo, al despedirse de la comunidad de Éfeso, dejándola llorando a lágrima viva: “Ya 
no volverían a ver su rostro” (Ach 20, 38). No se trata, por tanto, simplemente de ver un 
espectáculo interminable y, finalmente, aburrido. Ver a Dios es, en suma, vivir"? Es un 


vivir son el cual nada tiene sentido, como se puede constatar en lo que dice san Agustín: 


Si Dios nos hiciera esa propuesta: quédense con la abundancia de todos los bienes de la tierra, y 
vivan en completo gozo, no solo por algún tiempo, sino para siempre. Sin embargo, no verán 


nunca jamás mi rostro. ¿Qué responderían ustedes? El temor de Dios lloraría y diría gimiendo: 


jAh, que me sean quitados antes todos los bienes, pero que yo vea tu Sacra Faz!” 


118 Cf. SAN GREGÓRIO MAGNO. São Benito. Vida y milagros: según el libro de los diálogos, cap. xxxv, Juiz de 
Fora, Ed. Subiaco, 20055, pp. 169-173. 

1 Cf. Suma contra los gentiles 11, cap. 61. 

12 Comentarios al Salmo 127, 9: PL 1682. Cf iteam Comentario al Salmo 49, v. 15, n. ° 22: la gran miseria 
no es material, sino espiritual. La ausencia del Señor. La afluencia de los bienes terrenos no deja de ser un 
paliativo para “aliviar” la “verdadera tribulación”: vivir en el exilio, lejos de la patria, sin poder ver la Santa 
Faz de Dios. Era por no estar a la medida del hombre que Jesús rechazó un mesianismo puramente eterno. 


3.4. Vida eterna: plena y feliz 


Es como termina el símbolo de los Apóstoles: “Y en la vida eterna”. Es el tema central de 
san Juan: “Esta es la vida eterna: que te conozcan...” (17, 3). Es vida sin envejecimiento y 


muerte. Es vida inmortal, resucitada, pascual. Es eterna juventud. 


Siendo vida, se trata de algo “dinámico”, progresivo, pues la definición de vida es 


1 


autooperación, movimiento inmanente!?!. Vida eterna sería continuo nacimiento e 


irrupción, simbolizada por la fuente, siempre germinante, que brota del trono de Dios y del 
Cordero y que es, en verdad, el Espíritu donde se calman todos los vivientes (Ap 22, 1; 21, 
6; Jn 4, 14; 7, 38). San Agustín dice: “En ese lugar el agua no gotea, sino que se precipita 


del nacimiento inagotable de la vida. Esa, sin embargo, es agua que da alegría... porque es 


la fuente misma de la vida” !2, 
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La felicidad en el cielo crece hacia el infinito para acoger siempre jamás al infinito”. Hay 


varios autores que creen que la felicidad es algo celeste como algo dinámico, creciente: 


— Especialmente Gregorio de Nisa, con su original idea del epéctasis (protensión), dice que 
el cielo es ascensión progresiva por la cual el alma avanza sin cesar y cada vez más hacia 
dentro de la esencia de Dios, sin nunca poder “atravesarla”, por ser Él un “océano sin 
playas” (san Juan Damasceno). Su deseo de Dios es continuamente dilatado y 
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continuamente satisfecho, sin, no obstante, sentir saciedad, cansancio o nausea ^“. 


Ante el cual, Lutero dijo que “era mejor ser un puerco que un hombre”. LUTERO, Martín. Degli ebrei e delle 
loro menzogne. Turín, Einaudi, 2000, pp. 223-235. 

121 Cf. AQUINO, Tomás de. Suma teológica I, q. 18. 

2 Sermón 217, 5. 

12 Cf. LUBAC, H. de. Il mistero soprannaturale. Milán, Jaca Book, 1978. 

124 Cf. DANIÉLOU, J. Platonisme et theologie mystique. Doctrine spiritual de saint Grégoire de Nysse, 
Aubier/Montaigne, París, Nova Ed. 1953, pp. 291-307: “La epéctasis”; Canévet, Mariette. Gregorio di Nissa. 
En: RUHBACH, G. y SUDBRACK, J. Grandi mistici. Bolonia, EDB, 1987, pp. 39-40. Sin embargo, en su 
conocida obra: £ 'Eglise di Verbe Incarné. Fribourg, DDB, 1969, tratado II, pp. 116-119. JOURNET, Ch. cree 
que ese dinamismo solo vale para el estado peregrinante (in via), no en el cielo (in patria). 


— Para san Bernardo, la alegría del cielo es como el combustible para el fuego, el fuego del 


deseo. Así como el deseo no acaba, tampoco a búsqueda acaba. “El encuentro 
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bienaventurado con Dios no expulsa el deseo, pero lo exalta”"”. 


— San Juan de la Cruz dice que en el cielo el hombre desea cada vez más y más a Dios, por 


tanto, cuanto más lo posee, tanto más se alegra en El, a semejanza de los ángeles. 


— Igualmente, Nicolás de Cusa dice que el cielo es un banquete eterno en el que el hambre 


aumenta en proporción a la comida, brindando un placer sin saturación! ”, 


— Del mismo modo Leibniz dice que la felicidad celeste consiste “en un progreso perpetuo 


en dirección a nuevos deleites y nuevas perfecciones”*””. 


— Esa idea de que en cielo “la historia continúa” se encuentra aún en san Anselmo'”, en 
: 12 -130 P y 
san Francisco de Sales!?, en Ibn Arabi'*” y en el teólogo moderno D. Eickelschulte, que 


habla de la “beatitud en proceso”. 


— Veamos finalmente la descripción de León Bloy: 


La unión con Dios, incluso la más íntima, no satisface. Es necesaria la identificación, que 
tampoco es suficiente. De esta manera, la beatitud solo puede ser concebida o imaginada 
como una ascensión cada vez más viva, más impetuosa, más fulminante, no en dirección a 
Dios, pero en Dios, en la misma esencia del incircunscripto. Huracán teologal sin fin ni 
tregua, que la Iglesia, al hablar de los hombres, se ve forzada a llamar ¡requies aeterna! 
(...) La multitud desencadenada de los santos solo puede compararse al inmenso ejército de 
tempestades, rindiendo a Dios con una vehemencia capaz de desenraizar las nebulosas, y así 


por toda la eternidad. Todos los hombres subirán juntos como una tempestad sin calma, la 


123 In cantica: Sermo 84, n.º 1. 


12 En: De docta ignorantia, in fine, e igualmente en: A visão de Deus, cap. XVI, donde se habla del “fin sin 
fin” y del “fin infinito”. 

12 Principes de la nature et de la grâce fondés en raison, 18. En: MARÍAS, J. O tema do homem. São Paulo, 
Duas Cidades, 1975, p. 250. 

128 Cf. Proslogio, cap. XXVI, col. Os pensadores, São Paulo, Abril Cultural, 1979. 

12 Tratado del amor de Dios, vol. 3, Petrópolis, Vozes, 1996, pp. 252-254. 

130 Cf. Alquimia da felicidade perfeita, $ 93, São Paulo, Landy, 2002, pp. 163-164. Ahí, él dice que el paraiso 
es un motus perpetuus en el que la creación se renueva a cada instante, produciendo en el contemplante un 
deleite siempre nuevo. 


tempestad bienaventurada del interminable fin de los fines, una asunción de cataratas de 
amor. Así será el jardín de la fruición, el indefinible paraíso al que las Escrituras se 


refieren?!, 


Note, sin embargo, que el dinamismo de la beatitud es interior a la misma beatitud. La 
búsqueda se da en el interior de la posesión, de modo que el alma está siempre plenamente 
satisfecha, no le falta nada. Es como si el corazón humano, hecho cáliz, creciera en la 
misma medida en que es llenado. Así, en el cielo, el cor inquietum realmente “se aquieta” 
en el regazo de Dios, como dice también santo Tomás: “La felicidad del hombre es el bien 
final en el cual se aquieta su deseo... Ese deseo no se aquietará hasta que llegue... a la 
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esencia divina” ~. Una visión de igual dinámica descarta de una vez la idea de que pueda 


haber en el cielo una saturación de la visión divina, que lleve al tedio!”. 


Note, sin embargo, que, en Dios, moverse y estar parado coinciden. Dios mismo es el 
E à Eua E vinda à 2 134 
“moviente inmóvil”, que mueve al paso que está fijo, como lo explica santo Tomás”. Es 


lo que dice también el himno de san Ambrosio, que a Iglesia recita en el oficio de las 


»135 De este 
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quince horas: “Tú que, mientras permaneces inmutable, determinas los tiempos 


modo, la felicidad celeste es un “reposo en movimiento” o un “movimiento en reposo 
3.5. La gloria 


Se habla de la “gloria en el cielo”. La gloria es un atributo divino del que Dios nos hace 
partícipes. En el NT, la doxa tiene un contenido fuertemente escatológico: el destino 


humano es la gloria (cf. Rm 5, 2; 8, 18, 21; ICo 15, 40-2; Flp 3, 21). “Cuando aparezca 


BI «Celle qui pleure”. Paris, Mercure de France, 1979, pp. 28 y 31. Áp. ATHAYDE, Tristão de. “Bloy e 
Theilhard”. En: Jornal do Brasil, 1977.3.7, p. 11; tb. Áp. MARITAN, Raisa. As grandes amizades, Rio de 
Janeiro, Agir, 1970”, p. 327. 

132 Expositio in Mattheum evangelista, cap. 5. Cf. Suma contra los gentiles 11, 62. 

133 ORÍGENES había admitido que las almas, preexistentes en el cielo, “se habían cansado de la visión de 
Dios”. Como castigo, fueron arrojadas a la tierra y tuvieron que entrar en un cuerpo, como dice uno de los 
anatematismos del emperador-teólogo Justiniano, arrojados contra aquél gran Padre alejandrino: (DH, n. ° 
403) 

134 Cf. Suma teológica 1, q. 66, art. 3. 

185 Immotus in Te permanens... tempora... determinans. La actual traducción dice: “Tú que eres el Inmutable 
/ Dios fiel, Señor de la historia”. 

156 Quies in motu ou motus in quiete. En la cosmología antigua, el empíreo, porque mueve al paso que está 
fijo, es el quietum in motu, como dice san Alberto Magno: cf. AQUINO, Tomás de. Suma teológica 1, q. 66, art. 
3. 


Cristo, vida nuestra, entonces también ustedes aparecerán gloriosos con él” (Col 3, 4). Es 


participar del esplendor y la belleza divina. 


Es la glorificación. El cielo es, por tanto, la extrema y esplendorosa afirmación de sí. Es la 


“vida soberana” en grado máximo. 
3.6. Entrar en el Reino consumado 


El Reino es una de las imágenes más usadas en el NT para representar la felicidad celeste. 
El cielo sería tomar posesión del Reino eterno, que se nos ha reservado como herencia (cf. 
Mt 5, 3, 5; 19, 21, 29; 25, 34; Ef 1, 14, 18; 5, 5; Col 1, 12; 3, 24; Hb 9, 15; IP 1, 4). El cielo 
es la compartición de la Majestad divina (cf. Ap 2, 26-8; 3, 21). Es ser entronizado y reinar 
con el Creador sobre el cosmos”. “Y reinarán por los siglos de los siglos” (Ap 22, 5). En el 
cielo, por tanto, seremos reyes y reinas. Participaremos de la soberanía divina sobre el 
mundo, como lo indica la presencia de tronos en el cielo (cf. Ap 4; Mt 19, 28, 1Co 6, 2-3). 
Nuestra realeza en la gloria es anticipada por la gracia: “Nos hizo sentar en los cielos en 
Cristo Jesús” (Ef 2, 6), de modo que los cristianos son ya “reyes” (Ap 1, 6; 4, 10). El tiempo 


de la Iglesia es el verdadero “milenio”: el reinado espiritual de mil años (cf. Ap 20, 4). 


Dice san Anselmo: “Ellos (los elegidos) tendrán una voluntad omnipotente como la de 
Dios, porque, así como Dios puede lo que quiere por sí mismo, así ellos podrán todo lo que 


quisieran, por medio de Él”'*º 


. Para santo Tomás, los elegidos son “reyes”, pues la felicidad 
suma implica la satisfacción plena del deseo de honra y de poder!””. Es también “victoria” 
después de las “tribulaciones” (Ap 7, 14). Es ser coronado con “la corona de la vida” (St 1, 
12). Es recibir el “premio” (1Co 9, 25) o la recompensa, representada en el Apocalipsis con 
diversas metáforas: el “maná y la piedrecita blanca” (Ap 2, 17), la “estrella de la mañana” 


(Ap 2, 26), las “blancas vestiduras” (Ap 3, 5), y demás. 


3.7. Divinización 


137 Cf. Suma teológica m, 58, art. 4, ad. 2. 
188 Proslogio, cap. XXV, p. 121, col. Os pensadores, São Paulo, Abril, 1979. 
182 Cf Suma contra los gentiles 11, 63. 


Un paso importante del NT dice que nos ha hecho “partícipes de la naturaleza divina” (2P 
1, 4). Es la divinización, un tema central en la espiritualidad del Oriente. Lo mismo sucede 
en el bautismo, que nos hace “a imagen del Hijo” único (Rm 8, 29) y nos hace “hijos de 
Dios” (1Jn 3, 1-2; cf. Ap 21, 17). Nos convierte, de cierta forma en “dioses”, como lo dice 
explícitamente Jesús (Jn 10, 34, 35). Somos, por lo tanto, dioses por participación y por 
gracia. Es solo en el cielo, sin embargo, que la realidad de nuestra deificación será plena y 
se revelará, como dice san Juan: “ahora somos hijos de Dios y aún no se ha manifestado lo 


que seremos” (1Jn 3, 2). 


“Ser Dios” es ciertamente la expresión insuperable de la realización humana. Es imposible 
ir más allá de esa cima. Ese es, de hecho, el deseo supremo del ser humano, como dice san 


Basilio Magno! 


. Ahora bien, el cielo es precisamente la realización de ese deseo, pero por 
Obra y gracia de Dios. De hecho, muchos poderosos intentaron en la historia hacerse dioses 
y muchos pensadores modernos le propusieron al hombre esa meta suprema, pero todos 
fallaron. Pues, una cosa es ser dios en el lugar de Dios, como lo quiso el viejo Adán, y 
fracasó; y otra cosa es ser dios con Dios, como lo fue el nuevo Adán, Cristo-Dios, que 


triunfó y nos hizo participes de su divinidad filial. 


3.8. Fiesta permanente 

El Apocalipsis, en una de sus páginas consideradas entre las más bellas de toda la Biblia 
(L. Cerfaux), imagina el cielo a través de una imagen popular: una fiesta animada, como la 
“fiesta de las tiendas”, llamada también por el pueblo la “fiesta de las luces” (cf. Ap 7, 9- 
17; 14, 1-5). La fiesta incluye naturalmente canto y baile (cf. Lc 15, 25). Por lo tanto, el 
cielo es vivir en la alabanza y en la exaltación perennes (cf. Hb 1, 6, 12, 14). 

Es, no obstante, fiesta sin saturación y hastío, y sin el exhausto “fin de la fiesta” o el triste 
“después de la fiesta”, al que aludía Goethe al decir que nada era más tedioso que una 


fiesta que nunca acaba. 


3.9. Paz y descanso eternos 


14 Cf. Lectura del martes de la 7. * semana del Tiempo Pascual, in fine. 


Es el shabbat definitivo, el reposo sabático (cf. Hb 4, 1-11), o el “octavo dia” de los 
Santos Padres. “Que ellos descansen de sus fatigas” (Ap 14, 13). Sería para nosotros hoy 


como un “sábado interminable” o un feriado permanente o incluso un descanso perpetuos. 


3.10. Ciudad de oro y piedras preciosas 
Esta es una imagen colectiva (como, además, las que siguen) de felicidad eterna. Se trata 
de la Jerusalén celestial (cf. Ap 21, 9-27), imagen de corte urbano y político, en que se 
acentúa el aspecto de la “convivialidad”. 


3.11. Nuevos cielos 


Es una idea muy presente en el NT (cf. Ap 21, 1, 27; 2P 3, 23). Es la restitutio in integrum 
de toda la creación. Es, en otras palabras, la restauración del mundo, donde no habrá más 
“hambre, sed y calor” (Ap 7, 15), ni “habrá ya muerte ni habrá llanto, ni gritos ni fatigas” 
(Ap 21, 4). Hay aquí algo de la idea del “país de la jauja”. ¡Ahí todo será júbilo, luz, gloria 
y belleza! Al final de los tiempos, la tierra será transfigurada y celebrará sus nupcias con el 


cielo. Es el cielo en la tierra y la tierra en el cielo. 
3.12. El jardín del paraíso reencontrado 


El fin se enlaza con el comienzo: la visión del paraíso de delicias, donde reinará la perfecta 
armonía (cf. Ap 22, 1-5). En esa representación las dimensiones campo y ciudad se 


reintegran: el cielo es una ciudad-jardín o un jardín-ciudad. 
3.13. La reunificación del cosmos 


La escritura habla de la “reconciliación” final de toda la creación, en la que convivirán en 
plena paz hombres, animales y todos los elementos: “Serán vecinos el lobo y el cordero” 
(cf. Is 11, 6-9). Igualmente, cielos y tierra, es decir, la creación entera, se reconciliarán por 


siempre jamás (cf. Ef 1, 10; 2, 14-8; 3, 6; 4, 10; Co 1, 16-20). 
4. La felicidad que proviene de la comunión de los santos 


Como “felicidad adicional”, habrá en el cielo y la tierra la alegría de la convivencia con los 
; y 


elegidos, especialmente con los parientes y amigos. No habrá envidia alguna: la felicidad 


de uno irradiará en el otro, como la de María Santísima con sus hijos e hijas. Dice santo 


Tomás: 


La vida eterna consiste, antes de nada, en la unión con Dios. (...) En seguida, en la 
compañía feliz con todos los bienaventurados. Esta compañía será extremamente inefable, 
porque cada uno poseerá todos los bienes que tienen todos los bienaventurados. Pues cada 
uno amará al otro como a sí mismo y por eso se alegrará con el bien del otro como con su 
propio bien. Dada esa circunstancia, la alegría y la felicidad de un solo aumentará en la 


medida en que es constituida por la alegría de todos'””. 
Sobre la misma idea, san Anselmo (71109) es particularmente elocuente: 


Y, ciertamente, si algún hermano, a quien hayas amado como a ti mismo, fruye de la misma 
felicidad, tu alegría se duplicará, porque no fruirás menos de su alegría que de la tuya. Y si 
hay dos o tres o muchos compartiendo de la misma alegría y a ellos hubieras amado como a 
ti mismo, disfrutarás de la alegría de cada uno como de la tuya. Por tanto, en ese perfecto 
amor, entre innumerables ángeles y hombres, donde nadie ama a los otros menos que a sí 
mismo, cada uno fruirá de la alegría de todos los otros no menos que de la propia. Pero si el 
corazón de un ser humano no está dispuesto a recibir la alegría de una felicidad tan grande, 


¿cómo podrá tener espacio para abrigar la alegría de tantas y tan grandes felicidades?!” 


Además, el cielo será el reencuentro feliz y para siempre de los que se amaron en la tierra y 
muchas veces tuvieron que sufrir separaciones dolorosas: reencuentro del padre y la madre 
con los hijos e hijas, del esposo con la esposa, del hermano con el hermano, del amigo con 
el amigo, del discípulo con el maestro, etc. El amor permanecerá puro, pero no menos 
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intenso y verdadero ~. 


“1 Opusculum theologicum, Turín, Marietti, 1954”, p. 217. Cf iteam Aquino, Tomás de. Suma teológica III, 
q. 4, art. 8. Más testimonios de teólogos y santos en: DELUMEAU, J. O que sobrou do paraíso? São Paulo, 
Companhia das Letras, 2003, pp. 479-489, cap. intitulado con la frase de J. F. Six: “El cielo son los otros”. 

12 Proslogio, cap. XXV, col. Os pensadores, São Paulo, Abril, 19792, p. 121. 

18 Ver algunos testimonios de Padres y santos en DELUMEAU, J, op. cit., pp. 502-506. Ese historiador revela 
también que, a partir del final del siglo XVIII (cerca de 1970), con la “revolución del sentimiento”, se cree que 
el amor terreno continua en el más allá. Da ejemplos tales como: 1. °) SWEDENBORG, para quien el amor 
sexual hombre-mujer seguirá en el cielo, cada uno podrá conseguir un compañero sexual más apropiado; 2.º) 
ROUSSEAU, J. J., cuya heroína Julie, en Nueva Eloísa, aunque casada, por presión, de Wolmar, escribe, antes 
de morir, al preceptor a quien de hecho amaba, que lo espera en el cielo para allá convivir con él para 
siempre; 3. °) BROWNING, R. y su personaje Pompilia, la cual, apasionada por un padre y apuñalada por el 


Además, el cielo también es amar a Dios en cada cosa y cada cosa en Dios, sin cisión 
alguna, como se anticipa en la experiencia mística, especialmente la de la corte nupcial. Si 
el amor colorea todo con los colores del amado, entonces todo hablará y recordará a Dios: 
cada cosa tendrá música, olor, color y gusto de Dios. Así, la Creación entrará en la 


constitución de la felicidad humana en el Reino. 
5. El“ya” y el “aún no” del cielo 


Desde ahora podemos gozar de momentos, aunque fugaces, del paraíso: un reencuentro, 
una reconciliación, una fiesta, una victoria. En este mundo ya existe una “felicidad 
posible”, aunque siempre relativa. Son “momentos del Tabor”, que nos gustaría retener 
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como Pedro: “Rabi, bueno es estarnos aquí. Vamos a hacer tres tiendas...” (Mc 9, 5)”. 


Igualmente en el campo sociopolítico, pueden y debe haber anticipaciones del Reino de los 
cielos. No se trata de “hacer el paraíso en la tierra”, sino de realizar pruebas del Reino, “así 
en la tierra como en el cielo”. Además de la lectura “espiritual” de Agustín (Ap 20, 1-6) — 
del “Reino de la gracia” en la Iglesia — y que se impuso, hay una legítima lectura 
“milenarista”: la del “Reino de la justicia”, mientras sea posible en este mundo. Esa 
interpretación permite fundar la legitimidad de preparar socialmente en la tierra el Reino 
consumado. Aunque no podamos eliminar todo dolor  — constitutivo de la condición 
humana poslapsaria — podemos y debemos sin duda superar la miseria y otras fallas 


elementales, como frutos del obrar humano en la historia de la sociedad. 


No se puede naturalmente traer el coelum (trascendente) a la tierra y ni siquiera volver al 
paradisum (terrestre), siempre defendido por el ángel, con su espada resplandeciente, pero 


podemos y debemos “acercar” la tierra a esas realidades. Por tanto, ¡utopía sí, utopismo no! 


marido, un viejo conde con el cual los padres la habían obligado a casarse, declara, al morir, que su 
matrimonio es terreno, pero su amor es celestial. 4. °) BYRON, Lord, para quien el cielo es el “corazón del 
corazón” sin fin de todos los amantes (pp. 490-502). Incluyamos a SCHELLING, F. (11854) que, en el diálogo 
Clara, habla de su amada Carolina, quien murió joven, y afirma que al final todo amor humano se salva, 
incluso el amor desconocido. 

144 Como dice también Goethe en Fausto: “Para un momento, ¡tú eres tan bello!”. (Verweile doch! Du bist so 
schón!): v. 1710. 


En vista de eso, hasta que caminemos en la tierra, queda siempre el “aún no”. Somos 
“felices solo en la esperanza de la felicidad plena”, como dice san Agustín, al comentar el 
“salvados en la esperanza” (Spe Salvi) de Pablo (Rm 8, 24), expresión que además es el 


título de una encíclica de Benedicto XVI. 
6. «Existe aún esperanza en el cielo? 


Ya que la duración del cielo de los santos es el evo, existe futuro y, por tanto, esperanza en 


los elegidos. Esa esperanza tiene relación con: 


O la “Resurrección final”. Ellos esperan reasumir una corporalidad nueva y gloriosa. De 

hecho, se encuentran todavía en la “escatología intermedia”. En este punto, existe hoy el 
> 

peligro de restringir el horizonte de la esperanza cristiana solo al “cielo de las almas”, 


olvidando la plenitud representada por la Resurrección escatológica; 


O y la “regeneración del cosmos”. Solo cuando Cristo “entregue a Dios Padre el Reino” 
(cf. 1Co 15, 24), esto es, cuando el mundo sea purificado y transfigurado totalmente, es que 
la felicidad será total. Y eso también es válido para Jesús. Para el Resucitado también existe 
un futuro, como lo vislumbró muy bien Orígenes'*. Tal es la dimensión comunitaria de la 
felicidad: solo podemos ser plenamente felices juntos. Camus intuía que era indecente ser 
feliz solo. Grandes almas, como Moisés (cf. Ex 32, 32), san Pablo (cf. Rm 9, 3), santa 
Catalina de Siena y san Simeón, el nuevo teólogo, preferían, ante Dios, perderse con los 
perdidos, a salvarse solos. Es también la gran lección budista de los Bodhisattava, que solo 
quiere entrar en el nirvana después de que todos los seres sufrientes hayan sido liberados 


totalmente. 


vV. INFIERNO: ABSOLUTA FRUSTRACIÓN 


1. El infierno: no poder amar más 


145 Cf. LUBAC, H. de. Catholicisme. Aspects sociaux du dogme. Col. Unam Sanctam II, París, Éditions du 
Cerf, 19525, pp. 97-104 y pp. 355-358. 


Por mucho tiempo, entre los siglos XIV al XVIII, según el historiador J. Delumeau, estuvo 
vigente en la Iglesia la “pastoral del miedo”'**, la cual presentó el infierno con todos sus 


horrores: hornos de fuego, diablos torturando los condenados, etcétera!”. 


Sin embargo, como el cielo no es un lugar, sino una “situación”. Es el mundo de los 
egoístas, de los que vivieron para sí mismos y que son, por ende, condenados a vivir para 
siempre así, en la soledad de su yo. El infierno sería la confirmación eterna de su egoísmo, 


1148 Dice 


como si Dios sentenciara: “¡Yo te condeno a no amar más, sino a ti mismo 
Mestre Eckhart: “Si el infierno existe, allá está un solo habitante: el ego”. En la misma 
perspectiva, el escritor y teólogo anglicano C. S. Lewis escribe que el infierno es el 
tormento de un deseo nunca aplacado, porque el condenado, en vez de desear a Dios, que 


podría satisfacerlo, se desea a sí mismo, de ahí proviene su inevitable frustración!’ 


Esa situación autoinfligida está bien ilustrada con la leyenda china de los banquetes, en los 
cuales se le entrega a cada comensal larguísimos palillos para comer: en el banquete de los 
“solitarios”, ubicados ante el plato de arroz, al querer llevar uno de ellos, egoístamente, a la 
boca, no lo consiguen, “mueren” todos de hambre: ese sería el infierno; al contrario, en el 
banquete de los “solidarios”, con sus largos palillos, cada uno de ellos sirve al que está en 


frente y todos quedan satisfechos: esté es el cielo". 


La esencia del infierno es esta: no poder amar más ni ser amado. El infierno es la 
frustración definitiva de la vocación humana, que es la comunión con Dios en el amor. El 
infierno es como la experiencia de una persona sin brazos: quiere abrazar y no puede; o es 


como alguien que perdió la lengua, desea comunicarse y no lo logra. Como lo definió muy 


bien Dostoiévski, el infierno es el “sufrimiento por no poder amar más”! 


2. ¿Existe el infierno? 


146 DELUMEAU, J. Le peché et la peur. La culpabilisation em Occident (siglos XIII-XVIII). París, Fayard, 1983. 
147 Sobre la magia infernal, cf. MINOIS, G. História dos infernos. Col. Teorema 22, Lisboa, Teorema, 1997. 
148 Cf. THIBON, G. O pão de cada dia. Col. Éfeso, 4, Lisboa / São Paulo, p. 85. 

1% Cit. en la edición italiana de Communio, último número de 1992, p. 95. 

150 Cf. Boff, L. Vida para além da morte, op. cit., pp. 183-184. 

151 Cf. texto de Los hermanos Karamazov. São Paulo, Abril Cultural, 1970, p. 236. 


El infierno no es en sí mismo creación de Dios. Dante dice que lo es. Vio escrito en el 
portón de la entrada del infierno: “Me hizo la potencia divina, la Sabiduría suprema y el 
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primer amor” “*. La Trinidad, por tanto, sería la autora del infierno, visto incluso como obra 


de amor. 


Antes de pensar en Dios como autor del infierno, debemos entender que la posibilidad del 
infierno está inscrita en nuestra propia estructura antropológica. Esa trágica posibilidad es 
puesta por la naturaleza misma de nuestra libertad. Efectivamente, esta está dotada del 
inmenso poder de decir “no” al Creador y de rechazar la oferta del amor infinito. En tanto 
se cierra conscientemente al amor, el corazón humano va creando su infierno. Es como ir 


. . ., 153 
acomodando los ladrillos de su tenebrosa prisión ~~. 


Para Dostoiékski, no es propiamente el sufrimiento el que constituye el infierno, sino el 
odio a Dios y la voluntad de aniquilarlo. Y es precisamente la frustración de esa voluntad 
que produce el tormento infernal. Los condenados a la pena de daño se queman 
eternamente en el fuego de su propia cólera, de su orgullo satánico. Aunque Dios quisiera 
sacarlos de allí, ellos se negarían con desdén. Así, los condenados son al mismo tiempo 
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reos y víctimas de sí mismos ``. 


Las llamadas “tinieblas del infierno” no existen porque Dios privó a los condenados de su 


luz beatífica y los encerró en un “agujero negro”, sino porque ellos mismos perforaron sus 
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ojos para no ver más esa luz”. En otra comparación: el sol del amor de Dios brilla también 


sobre los condenados; solo que estos, al rechazar este amor, crean como una nube espesa y 


negra entre ellos y Dios, de modo que permanecen en la oscuridad más absoluta'*, 


La libertad tiene un carácter dramático, mejor aún, supremamente “trágico”. Dios, que nos 


creó libres, toma en serio nuestras decisiones. Con relación a esto, Dios “no es para jugar”. 


152 alce pih an ik 
Divina comedia, infierno, M, 5-6. 


153 Cf. BARTMANN, B. Teologia dogmática, op. cit., pp. 449-450, dice que también G. Bardy y M. Blondel 
pensaban que el infierno es producto de la libertad humana. 

14 En: Los hermanos Karamasov, op. cit., pp. 236-237. 

155 Comparación del escritor espiritual inglés LAW, William (t1761), áp. HUXLEY, Aldous. A filosofía perene. 
São Paulo, Cultrix, s.d., p. 201. 

156 Cf. SCHEFFCZYK, L. A fé no Deus uno e trino, São Paulo, Loyola, 1972. 


Negar el infierno sería jugar con el ser humano. Es no responsabilizar al hombre de sus 
decisiones ante su destino. Es transformar su libertad en una obra de teatro, comedia o 


drama. 


No necesita mucha profundidad, antes bien, basta ser imprudente para afirmar sin más ni 
más: “¡El infierno no existe!”. Esto significa, en el fondo, desvalorizar a la persona 
humana, desconociendo el extraordinario poder de su libertad. Es, más directamente 


todavía, ignorar los abismos del corazón del hombre”. 


A esa luz se refieren las severas advertencias de Jesús: “Velen” (Mt 25, 13) y “entren por la 


puerta estrecha” (Mt 7, 13). 
3. Es el ser humano, por su libertad, el que crea el infierno 


Por consiguiente, el infierno no es, en primer lugar, una cuestión de Dios y de su justicia, 
sino una respuesta del ser humano y de su libertad al amor de Dios. El infierno (así como el 


cielo) está inscrito en nuestra libertad en potencia de negación o desobedecimiento. 


Sugestiva es la concepción del más allá del filósofo visionario sueco Emanuel Swedenborg 
(11772). Para él, los hombres se configuran de tal modo a su ser, a través de sus actos en 
vida, que escogen, por afinidad, vivir en el cielo o en el infierno por decisión propia, 
siempre de acuerdo con lo que eligieron. De igual modo, si un condenado entrara en el 
cielo, allá no aguantaría: los colores, los olores, las compañías, en fin, todo el ambiente le 
sería insoportable. Se precipitaría espontáneamente al infierno. Solo si se “siente bien” allá. 
No lograría vivir en otro lugar. Aunque Dios quisiera sacarlo del infierno, él se opondría, 
por tal motivo sería peor para él. Por eso, Dios, en su misericordia, permite que el infierno 


exista (región de los pantanos, de floretas sombrías, de cavernas y desiertos), pues de él 


157 Cf. LYON, J. E depois?... São Paulo, Paulinas, 1966, p. 191. Sin embargo, B. Russel, irónicamente, afirmó 
que el infierno sería una invención de los moralistas sádicos, que estarían de este modo deleitándose, con la 
conciencia en paz, en infligir crueldades a los otros: áp. PINKER, S. Tabula rasa. São Paulo, Companhia das 
Letras, 2004, p. 368. El conocido antropólogo Caillois, R. se asienta en el lugar común al decir que el infierno 
está solo aquí y no en el más allá: “Avatars de enfer”. En: GALLIMARD, Diogene. 1974 (áp. Le Monde, 
1974.3.24-5, p. 15). 
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dependen la (in)felicidad de esos seres malos ~”. En parte la idea realista y naturalista del 


autor, tiene su validez. 


Por tanto, la pregunta “¿cómo puede Dios condenar para siempre?” no es consecuente. Dios 
no condena a nadie al infierno: es la persona que se precipita a él (cf. Jn 3, 17-9; 12, 47-8). 
El infierno es autoexclusión. Dios en el mejor de los casos declara la sentencia de un 


destino que la persona determinó para sí a través de sus actos. 


Además, es preciso observar que entre el cielo y el infierno existe una asimetría: el cielo es 
promesa de Dios; el infierno es solo posibilidad humana. Dios solo predestina para el cielo, 


no para el infierno (cf. DH 623-4). 
4. El infierno como condenación definitiva 


El testimonio unánime de la Escritura es terminante: la condenación final es eterna. Cristo 
habla del “fuego eterno” (Mt 18, 8; 25, 41), del “fuego que no se apaga” y del “gusano que 
no muere” (Mc 9, 43-48). El Apocalipsis, retoma una metáfora impresionante (Is 34, 10), la 
cual dice: “Ni de noche ni de día se apagará, por siempre subirá el humo de ella” (Ap 14, 
11; 19, 3). “Y el Diablo, su seductor, fue arrojado al lago de fuego y azufre, donde están 
también la Bestia y el falso profeta, y serán atormentados día y noche por los siglos de los 


siglos” (cf. Ap 20, 10). 


Efectivamente, habla teóricamente, la muerte fija a la persona en la orientación 
fundamental que ella tomó en la vida: de encierro o de apertura; de egoísmo o de amor. 
Después de la muerte, se acabó el tiempo de las decisiones que determinan la dirección de 
una existencia. Como los justos en el cielo son “confirmados” en la gracia, los condenados 


en el infierno son confirmados en la desgracia. 


158 Cf. O mundo dos espíritos. São Paulo, Ed. Razão Social, 1992. Sobre este autor, cf. ¡team THOMAS, H. D. 
L. Vida dos grandes capitáes da fé. Rio de Janeiro, Globo, 1960, pp. 163-166. Swedenborg hace una 
descripción místico-naturalista del infierno y del cielo. Para él, esos “lugares” solo sorprenderían por el hecho 
de no tener espanto alguno, ya que cada uno allá seguiría viviendo la vida que llevó en la tierra, con sus 
conversaciones, actividades, relaciones, incluso amorosas, solamente que experimentando todo eso de un 
modo más refinado y pleno. 


Eles ya no pueden convertirse. Su voluntad se endureció en el mal y ya no quieren sino el 


mal: odiar a Dios y a sus criaturas. 


No es, sin embargo, un solo acto el que puede definir esa posición de base, sino es un 
proyecto de vida. Se trata de una “opción de fundo” que va, bien sea en la línea de la 
“carne” (apertura o amor), o bien en la del “espíritu” (encierro o egoísmo). Quien se obstina 
en el mal, se niega a la gracia amorosa hasta el fin, se paraliza en esa posición de modo 
irreversible. El infierno es como una vida sin futuro. “Oh, dejen toda esperanza, ustedes que 
entran”, son las terribles palabras que vio Dante escritas en el portón de la entrada al 
infierno!?. El infierno es lo irremediable por antonomasia. Es como alguien que sabe que si 
se lanza a un vacío, no saldrá de ahí nunca jamás y a pesar de eso se precipita 


voluntariamente!. 
5. Imágenes bíblicas del infierno 


Del infierno, como del “mundo escatológico” en general, solo podemos hablar con 
analogías. He aquí algunas de ellas, usadas por las Sagradas Escrituras, para hablar de la 
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condenación eterna”. 


5.1. Fuego inextinguible. Jesús se refiere a la geena, como símbolo de maldición eterna 
(una decena de veces: Mt 5, 22, etc.). La geena era el lugar inmundo y sórdido de la 
ciudad de Jerusalén. Habla también del “fuego del horno” (Mt 13, 42.50). El Apocalipsis 
se refiere al “lago del fuego que arde con azufre” (14, 10; 19, 20; 20, 10, 14; 21, 8). Note 
que Sodoma y Gomorra fueron castigadas con lluvia de “azufre y fuego” (Gn 19, 24). 
Fuego aquí es expresión de dolor y tormento de carácter moral. Podemos decir que el 
infierno está en los condenados y no los condenados en el infierno. Dostoiévski escribió: 


Si hubiese verdaderas llamas, los condenados se regocijarían, pues el tormento físico les 


haría olvidar, aunque sólo fuera por un instante, la tortura moral, mucho más horrible que la 


159 pr. so hp 
Divina comedia, infierno, II, v, 9. 


160 Metáfora usada por santo Tomás en la Suma teológica, supl., q., 99, art. 1, c. 
18! Cf. BOFF, L. Vida para além da morte, op. cit., pp. 88-91. 


del cuerpo. Es imposible librarlos de este dolor, pues está dentro de ellos, no fuera. Pero yo 
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creo que si se les pudiera librar del sufrimiento físico, se sentirían aún más desgraciados ”. 


5.2. Abismo (Lc 8, 31; Ap 20, 1-3), Hades (Mt 11, 23; Lc 16, 23; Mt 16, 18; Ap 20, 14), 
tártaro (2P 2, 4; Judas 6): todos los nombres para “lugar inferior”, donde el término actual 


; 16 
es “infierno”!®. 


5.3. Llanto y rechinar de dientes (Mt 18, 12; Lc 13, 28, etc.): señal de revuelta 
impotente y desesperación sin fin. 

5.4. Tinieblas de fuera (Mt 8, 12; 22, 13, etc.): símbolo de la exclusión, como estar solo, 
fuera de casa, en la noche tenebrosa. Es el exilio definitivo, alienación existencial sin 
remedio. 

5.5. Cárcel (1P 3, 19): estar preso, sin ninguna salida. 

5.6. El gusano no muere (Mc 9, 48): imagen de remordimiento que atormenta y nunca 
jamás deja al espíritu en paz. 

5.7. Segunda muerte (Ap 2, 11; 20, 6) o solo “muerte” (Rm 8, 6; 1Jn 3, 14), como 


separación definitiva de Dios, fuente de toda vida. 


6. El “ya” y el “aún no” del infierno 


Se oye decir: “El infierno es aquí”. Es verdad, especialmente en sentido de que vivimos y 
construimos nuestro propio infierno en la medida en que, desde ahora, nos encerramos a la 
comunión con Dios y con los hermanos. “Quien no ama permanece en la muerte” (JJn 3, 


14). 


Cuando rechazamos la propuesta de Cristo ya estamos condenados: “El que cree en él, no 


es juzgado; pero el que no cree, ya está juzgado” (Jn 3, 18). Reza un dicho budista: 


12 Los hermanos Karamazov, op. cit., p. 236. 


16% Note que la Biblia no tiene una palabra especial para nuestro “infierno”, pero usa varias. E, incluso la 
palabra “infierno”, la Vulgata (Biblia latina), cuando traduce el sheol hebreo, no siempre indica “lugar de los 
condenados”, sino, en general, “lugar de los muertos” (cf. Gn 37, 35; Is 38, 18. 40; Os 13, 14; Sal 6, 6; 15, 10; 
Ap 1, 18; 20, 13-4, etc.). 


“Cuando el hombre hace el mal enciende el fuego del infierno y se quema en su propio 


infierno”. 


Pero ese infierno “en el espíritu” pone en efecto un infierno fuera, desdobla, de cierta 
manera, el infierno en dimensión ético-política. Los que son para los otros una “vida 
infernal” en esta vida están de hecho construyendo su infierno en la otra vida y, también, en 
su corazón. Al contrario, los que luchan por construir algo parecido al paraíso a favor de los 
“condenados de la tierra” están, en verdad, contribuyendo con la construcción de su propio 


paraíso en el cielo. 


7. ¿El infierno es eterno? 

7.1. La problemática 

Esta es una cuestión que el corazón humano siempre avivó y a la cual tiende a responder 
negativamente. Esto es así por los dos lados agentes interesados en la cuestión. Del lado 
del hombre, es difícil concebir que su libertad, limitada que es, se degrade de tal modo que 
merezca un castigo eterno. La idea de ver a alguien siendo atormentado siempre y para 
siempre es humanamente insoportable. Del lado de Dios, es igualmente difícil admitir que 
Él, siendo la misericordia en sí misma, pueda permitir un castigo sempiterno. “Si Dios me 
ama solo la mitad de lo que mi mamá me ama, no me mandará para el infierno”, dijo un 


escritor chino!'*. 


No es solo en el “sentido común” del pueblo que la idea del infierno eterno escandaliza, 
sino también en el “sentido místico” de muchos santos. Hay en ambos un “inconformismo 
emocional” con el infierno, de modo que siempre busca, de cierta forma, “relativizar” esa 
idea pungente. El sentido común se expresa, por ejemplo, en el Auto da compadecida, en el 
que la Santísima Virgen María interviene para salvar del infierno a Juan Grillo, su 
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devoto ™. También el gran fabulista H. C. Andersen no se resigna con un infierno eterno, 


afirma, en el cuento “Una historia”, que “también en los malos existe una parte divina: esta 


1 YUNTANG, Lin. A importância de viver. Rio de Janeiro, Globo, 1986", (orig. 1937), pp. 325-326. 

165 Cf. SUASSUNA, Ariano. Auto da compadecida. Rio de Janeiro, Agir, 2004*, (orig. 1957), p. 190: “Si 
Nuestra Señora sigue intercediendo de ese modo por todos, el infierno va a terminar... hecho repartición 
pública, que existe pero no funciona”. 
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triunfará y apagará el fuego del infierno” ”. La Edad Media creía en la piadosa leyenda que 


el emperador Trajano habría sido liberado del infierno gracias a las preces de san 
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Gregorio”. 


Sabemos que para las grandes religiones del Oriente Próximo no existe el infierno, como 
condenación absoluta, sino solamente purgatorios, esto es, purificaciones, mediante 
reencarnaciones sucesivas, la más dolorosa de las cuales sería un tiempo pasado en el 
infierno. Incluso así, tenemos, en el Puranas, la leyenda del Rei Vipascit, que, por amor, 
prefiere quedarse en el infierno con sus amigos condenados que ir al cielo que merecía; los 
dioses (narran versiones posteriores), engrandecidos por el amor del rey, desocuparon el 
infierno y llevaron a todos sus ocupantes para el cielo. Igualmente el Mahabarata habla del 
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héroe Yudhishthira que quiere ir al infierno para sufrir con sus hermanos”. 


También para las religiones monoteístas (judaísmo, cristianismo e islam), que admiten la 
eternidad del infierno, este nunca fue aceptado en todo su rigor, recibió varias atenuaciones. 
Por ejemplo, era creencia judaica que, en el reposo del Shabat, hasta los condenados en el 
infierno “descansan” de sus penas'”. En el islam, los místicos no se resignan al sufrimiento 
eterno de sus hermanos. Por ejemplo, Abu Yazid (1874), el primer asceta de los “ebrios de 


Dios”, afirmó: “Mañana iré al infierno y le diré a Dios que me intercambie por los que 
; y 
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están allá, si no, aguantaré el fuego” `. 


En el área cristiana, grandes místicos, debido a su amor pasional por Dios y sus hermanos, 


atenuaron cuanto podían la idea de una condenación eterna. 


166 Áp, CASTELLI, Ferdinando. Se ci fosse Dio. Milán, Ancora, 2008, p. 44. 

167 Refiriéndose a este caso, santo Tomás opina que existe la posibilidad de una estadía temporal en el infierno 
para casos excepcionales, por consiguiente, si algunos habrían entrado en él, era porque finalmente “no 
estaban destinados a quedarse para siempre allí” (non erant in inferno finaliter deputati): Suma teológica, 
supplementum, q. 71, art. 5, ad. 5. 

168 Áp, PANIKKAR, R. El silencio de Buddha. Madrid, Siruela, 2000”, n. ° 365, p. 365. 

169 Cf. VAN DER LEEUW, G. La religion dan son essence et ses manifestations. París, Payot, 1970, $ 56, I, p. 
381. 

11 Vite e detti di santi musulmani. Milán, TEA, UTET, 1968, p. 127. Rabi'a (f 801), pecadora pública 
convertida y considerada madre del sufismo, se le vio un día con una antorcha en la mano y un balde de agua 
en la otra; al preguntarle unos jóvenes la razón de eso, explicó que con la antorcha pretendía encender el 
fuego en el cielo y con el agua apagar el fuego del infierno. I detti di Rabi'a, X, Milán, Adelphi, 1992”, p. 35. 


— Sabemos que san Pablo prefería ser condenado en vez de sus hermanos de raza (Rm 9, 


3). Pero en eso fue precedido por Moisés (Ex 32, 32). 


— Hay santos que siguieron ese ejemplo, preferían su condenación en lugar de la de sus 
hermanos, como lo hicieron san Simón, el nuevo teólogo y santa Catalina de Siena. Esta, en 
su Diálogo, ora de este modo a Dios: “¿De qué me serviría tener la vida eterna si tu pueblo 


está en la muerte?”. 


— La idea de la resignatio in infernum, como disposición de separarse de Dios, si esta fuera 
su voluntad, cruza toda la mística occidental, desde Ruysbroek'”. La Madre María José de 
Jesús, hija del historiador Capistrano de Abreu, en el poema Protesto de amor, dice: “Ese 
amor me consume e me abrasa en fuego eterno / aquí en la tierra, en el cielo y hasta en el 
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mismo infierno” “^. 


— Santa Teresita, en un loco “estasis de amor”, escribe: “Le dije a Dios que para agradarle, 
yo daría mi consentimiento para ser sumergida en él (en el infierno) a fin de que El fuera 


amado eternamente en ese lugar de blasfemia” '”. 


— El beato Jordán de Sajonia, biógrafo de santo Domingo, cuenta que la caridad de ese 
santo no conocía límites, extendiéndose, por la oración, hasta a los condenados en el 


infierno. 


— San Luis Orione decía: “Pónganme en las puertas del infierno para cerrarlas”"?. 


Orígenes (f 254), seguido en eso por san Gregorio de Niza (f 394), había inmortalizado la 
hipótesis teológica de la Redención Final del diablo y la de las otras personas condenadas, 
doctrina llamada “apocatástasis” (Resurrección Universal). Es una idea presente en Hechos 


de los Apóstoles (3, 21) y que tenía gran importancia en el estoicismo. Se trataría de una 


17! Cf. SPAEMANN, R. En: Concilium, n. o 5, 1973, p. 605. 

de Áp. BUARQUE, Virginia A. C. Paixão de santidade. O epistolário da Madre María José, ocd, 1882-950, 
tesis del doctorado en historia, pp. 152-153. Dactilografiado. El Card. Arcoverde había aconsejado quemar 
esta poesía. 

173 Manuscrito A., 52r. En: TERESITA DEL NIÑO JESÚS. Obras completas, São Paulo, Loyola, 1997, p. 151. 

174 Áp, CONFERENCIA EPISCOPAL ITALIANA. O caminho do Senhor (catecismo para adultos). Aparecida, 
Santuario, 1987, p. 380: el gran orador olvida su salvación e implora la de su pueblo. 


especie de “amnistia amplia, general e irrestricta”. Este teologema fue condenado por la 


Iglesia en el 543 (DH, nros. 409-11)'?. 


Aún antes, san Agustín ya había discutido este punto con los origenistas, pero 
“pacíficamente”. Les censura el sentimentalismo teológico, por colocar la piedad por 
encima de la verdad. Esta, mientras sea testimoniada infaliblemente por la Palabra de Dios, 
no deja dudas en lo atinente a la eternidad del infierno. La Sagrada Escritura habla del 


“fuego eterno” y del “suplicio eterno” (Mt 25, 41, 46). Ante ella debe el corazón humano 
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inclinarse °. Es conocida la pesada expresión massa damnata de Agustín: pocos se 


salvarían, es solo por gracia, mientras que la mayoría se condenaría, y por estricta 


justicia!””. 


En cuanto a esta cuestión santo Tomás se adhiere en todo a san Agustín. Las razones que 
aduce son siempre las mismas: por un lado, la Palabra de Dios y, por el otro, la ofensa al 
Eterno (merece la pena eterna), unida a la obstinación de la criatura en el mal. El suplicio es 
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eterno porque eterna es el rechazo de los condenados al amor de Dios ””. 


Se debe, sin embargo, reconocer que la idea de la “apocatástasis” permaneció como una 
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corriente subterránea en el alma de la Iglesia oriental, especialmente la ortodoxa ?. Por 


175 La condenación de esta hipótesis de Orígenes se dio por medio de un edicto del emperador Justiniano, 
edicto confirmado, al parecer, por el papa Vigilio. Pero en otros textos, Orígenes rechaza claramente la idea 
de una posible salvación para los condenados y los demonios: cf. Dicionário patrístico e de antiguidades 
cristás. Petrópolis/Sáo Paulo, Vozes/Paulus, 2002, p. 129. 

116 La ciudad de Dios, XXI, cap. 17-18. 

177 Cf. SLOTERDUK, P. Il furore de Dio. Milán, Raffaelle Cortina, 2008, p. 59. Este filósofo ateo escribió 
exagerando: “La metafísica de la predestinación predicada por san Agustín... aparece como el sistema de 
terror más insondable de toda la historia de las religiones”. K. FLASCH analizó la teología de la predestinación 
en un libro que intituló Logik des Schrekens (Lógica del terror), Maguncia, 1990”. En verdad, Agustín 
interpretaba al pie de la letra el dicho de Jesús: “Entrad por la entrada estrecha; porque ancha es la entrada y 
espacioso el camino que lleva a la perdición, y son muchos los que entran por ella” (Mt 7, 13), aunque 
conociera textos como “muchos vendrán de oriente y occidente” (Mt 8, 11) y “había una muchedumbre 
inmensa” (Ap 7, 9) (cf. Sermo 111, 1) 

178 Cf. Suma teológica, supl. q. 99, art. 1-3. Es la última cuestión de toda la Suma teológica. 

1 Hay un conmovedor apócrifo El apocalipsis de María, que revela a la Virgen visitando a los condenados 
en el infierno y pidiendo, después, al Hijo auxilio divino para ellos. Logra una amnistía parcial, que, sin 
embargo, los relatos posteriores van ampliando cada vez más. Muchos de esos relatos cuentan que las almas 
reciben refrigerio los domingos o desde el sábado hasta el lunes temprano, cuando vuelven al infierno. Talvez 
esté ahí la explicación del porqué el lunes se convirtió en el “día de las almas”. Ese apócrifo está en boga 
entre los cristianos eslavos. Hay una traducción portuguesa de ese apocalipsis, hecha a partir de una versión 
del siglo IX. En: BOFF, L. Brasas sob cinzas. Rio de Janeiro / São Paulo, Record, 199. 


ejemplo, san Isaac, el Sirio (siglo VII), obispo de Nínive, afirma que no es Dios el que 
necesita abrirse a la misericordia a favor de los condenados, ya que ella siempre en ofrenda, 
pero son ellos los que se niegan a la misericordia. Por lo tanto, es necesario orar para que se 
abran al perdón divino. El padre Sofroni, del monte Athos, dice que, hasta que haya alguien 
en el infierno, Cristo estará allá con él, esperando que se convierta, aunque para eso precise 
de toda una eternidad!*?. También en el Occidente hay señales de apocatástasis. Por 
ejemplo, san Martino, en una aparición del diablo, lo insta a hacer penitencia antes de que 


llegue el Juicio Final, prometiéndole la “misericordia de Cristo” '*!, 


7.2. Objeciones teológicas a la eternidad del infierno 


Sea como fuere, todos los argumentos a favor de la eternidad del infierno coliden siempre 
con la siguiente “razón del corazón”: un castigo eterno es humanamente inconcebible. El 


mismo intelecto teológico puede objetar las razones de la doctrina del castigo eterno: 


— en cuanto a la Palabra de Dios, que declara formalmente la eternidad del infierno, se 
podría objetar diciendo que eso es válido para la economía este tiempo, Dios puede 
disponer de su plano como quiera, pues, siendo trascendente, no está amarrado a su poder, 
sabiduría y amor. “¡Cuán insondables son sus designios e inescrutables sus caminos! 


¿Quién conoció el pensamiento de Señor?” (Rm 11, 33-34); 


— en cuanto a que los condenados son los que labran su infierno, conscientes de que una 
ofensa al Eterno provoca una pena eterna, se podría objetar diciendo: los hombres son unos 
pobres locos, enfermos e ignorantes, que no saber valorar al cierto todas las consecuencias 


de sus actos; 


— en cuanto a que son los mismos condenados los que no quieren salir del infierno, incluso 
si Dios los quisiera sacar de allá, es difícil admitir que un ser racional prefiera un tormento 
eterno solo por mala voluntad. Y si se adiciona que ellos no pueden querer su tormento, 


toda vez que se daría en ellos un “endurecimiento definitivo” hacia el mal, sin posibilidad 


18% Cf. CLÉMENT, Olivier. Taizé. Porto-Portugal, Paulus, Apelação, 2004, pp. 85-88. El autor es un teólogo 
ortodoxo, procedente del comunismo. Yo mismo oí a un monje ruso afirmar en una conferencia que, en su 
monasterio, se rezaba todos los días por la conversión del diablo. 

181 SEVERO, Sulpicio. Vida de san Martino, cap. 22. Ed. Cimbra, 1986, p. 29. Dactilografiado. 


de reversión (conversión), es no percibir que en el evo no todo es inalterable para siempre, 


pero “pasan cosas”, como se puede ver en la “historia eónica” de la “caída de los santos”. 


Es necesario, sin embargo, reconocer que esas objeciones no son incontrovertibles. Talvez 


la entrada en la cuestión de base deba ser otra. Es la posición de los neoorigenistas. 


7.3. La neoapocatástasis: solución actual de la teología y del Magisterio 
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La doctrina de la apocatástasis vuelve hoy en la forma de un neoapocatastismo”””. Fue 


especialmente von Balthasar quien, contra los que llamó “infernalistas”, pensó en una 
forma aceptable de apocatástasis, que significa lo siguiente: la salvación universal no es 
objeto de “certeza teológica”, sino solo de “esperanza orante”*%. Para K. Rahner, la 


esperanza de un “salvación para todos” tuvo como fuente particular de estímulo la devoción 
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al Sagrado Corazón de Jesús *. En verdad, esta sería una posición espiritual, no dogmática; 


teologal, no teológica. Se podría decir así: “Creo en el infierno, pero espero que esté 


vacio”! 


Si el infierno como posibilidad real se cumplió en alguien, eso nadie lo sabe. La Iglesia solo 
sabe — e infaliblemente — quien está en el cielo, pero no quien está en el infierno. Sobre 


eso enseña un documento romano: “Evidentemente, no puede hombre alguno juzgar si 


182 Borr, L. Brasa sob cinzas, op. cit.: “La hojalata de basura que Dios no tiene”, pp. 44-67. Cf. también p. 
122-125: Parábola del tren que los lleva a todos para su destino, sin importar las disposiciones y posiciones de 
los pasajeros que están dentro. Parábola puesta también como introducción a su libro A graca libertadora no 
mundo, Petrópolis-Lisboa, Vozes, 1976, pp. 11-12. Esta podría servir como “escatología wishfullthinking”. 

183 Cf. BALTHASAR, H. Urs von. Theodramatik Iv. Einsiedeln, Das Endspiel, 1983, pp. 273-293; Was diirfen 
wir hoffen? Einsiedeln, 1986. Sperare per tutti. Con la incorporación del Breve discorso sull'inferno, en el 
apéndice Apocatástasis. Milán, Jaca Book, 1997. Cf. las críticas a Balthasar de AMBAUM, J. “Speranza di un 
inferno vuoto? Restaurazione di tutte le cose? La speranza della salvezza secondo H. U. von Balthasar”. En: 
Communio (Ed. Ital.) n. ° 115 (1991, 1), pp. 53-69. En esa línea SCHILLEBEECKX, E. defendió la idea de la 
condenación (o infierno) como autodestrucción del ser humano por sus obras malas, que serían como tal 
“nadificantes”, posición que tuvo que explicar ante la Congregación para la Doctrina de la Fe. Cf. también 
SEGUNDO, J. L. O inferno como absoluto menos. Um diálogo com Karl Rahner. Sáo Paulo, Paulinas, 1998. 
BAZARRA, C. A esperança não engana. Reflexões sobre o inferno. São Paulo, Paulinas, 2001. 

184 Cf. RAHNER, K. Società umana e Chiesa di domani. En: Nuovi Saggi, X, Cinisello Balsamo-Milán, 
Paulinas, 1986, p. 410. 

185 No pude saber el autor de esa expresión. Talvez sea Ch. Péguy. 


alguien incurrió en semejante desgracia. Solo Dios sabe quiénes son esos hombres y si los 


hay”!85, 


Incluso sobre el destino de Judas, la Iglesia no tiene la convicción. En cuanto a esto, hay 
una palabra de Cristo revelada a santa Gertrudis, la Grande: “Ni de Salomón, ni de Judas te 
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diré lo que hice, para que no se abuse de mi misericordia” **. De este modo, queda siempre 


un “rayo de luz” para todos. Por consiguiente, el infierno existe, pero puede estar vacío. 


El Papa Juan Pablo II, en una de sus catequesis sobre los “jóvenes”, se expresó así sobre la 
cuestión: “La condenación es una posibilidad real, pero no se nos da a conocer, sin especial 
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revelación divina, si y cuáles seres humanos están en ella comprometidos” **. 


El CATECISMO DE LA IGLESIA CATÓLICA induce a una perspectiva discreta y confiadamente 
en relación a la condenación eterna cuando enseña: “La Iglesia ruega para que nadie se 
pierda... Dios “quiere que todos los hombres se salven” (1Tm 2, 4) y que para Él “todo es 


posible” (Mt 19, 26)” (CEC, 1058 y 1037). 
7.4. Resumen en tres frases 


Para hacer el cierra de la cuestión, digamos que esta cabe en estas frases: “El infierno 


existe. No sé si está vacío. Espero que sí”. A estas tres frases corresponden tres actitudes: 


7.4.1. El infierno existe. Si, la condenación eterna es una posibilidad real. Nuestra actitud 
es mantener, con toda firmeza, la fe en el dogma del infierno. Es necesario, pues, tomar en 
serio la libertad humana, que puede, inicialmente, “endurecerse a las propuestas del amor. 
El NT registra que de hecho eso sucedió en la vida en lo que respecta a los judíos ante la 
propuesta de Cristo (cf. Mt 13, 13-15; Jn 12, 40; Hch 28, 26-27). En la práctica, en vez de 
quedarse especulando sobre la salvación o la condenación de los otros, lo que importa es 


que cada uno haga todo para entrar por la “puerta estrecha”, la que “conduce a la vida”. 


18 SECRETARIADO PARA LOS NO CRISTIANOS. ¿Qué es el cristianismo? La esperanza que está en nosotros. 
Breve presentación de la fe católica. Petrópolis, Vozes, 1971, $ 35, p. 50. 

187 Áp, GUITTON, J. La Vierge Marie. París, Montaigne, 1957, p. 206 (orig. 1949). 

188 Ap. Il Regno-attualitã, n. ° 16, 1999, p. 567. Cf. también MESSORI, V. Cruzando o limiar da esperança. 
Rio de Janeiro, F. Alves, pp. 174-175, donde Juan Pablo II manifiesta una perspectiva al mismo tempo 
equilibrada y esperanzadora respecto al infierno. 


Esa fue la lección programática de Jesús ante la cuestión de quien se condena (cf. Lc 13, 
23-24). San Pablo también recomienda: “Trabajen con temor y temblor por su salvación” 
(Fp 2,12) 

7.4.2. No sé si está vacío. Nuestra actitud es confesar nuestra ignorancia respecto a la 
cuestión tan misteriosa como la del destino eterno de la criatura. Solo Dios es juez, 
nosotros no; solo Él sabe, nosotros no (cf. 1Co 4, 3-4). Es señal de presunción tanto 
declarar que nadie está en el infierno (los origenistas), como decir que es la gran mayoría 
(los agustinistas). Unos y otros saben mucho. Ahora bien, el reconocimiento de nuestra 
ignorancia y la descripción máxima son el ejemplo cuando se trata de los juicios secretos 
(siempre justos, sabios y buenos) de Dios acerca de nuestro destino final. 

7.4.3. Espero que sí. Podemos esperar, en la oración solidaria y en confianza, que Dios 
nos salve a todos, de modo que el infierno quede vacío. Esta es una afirmación de carácter 
espiritual y no dogmática. La confianza se funda aquí en la infinita bondad de Dios, que 
nos ama a todos y que por todos nosotros envío a su Hijo como Redentor. Además, quien 
ama realmente a todos quiere que nadie se pierda. La caridad fraterna no se resigna a la 
condenación de quien quiera que fuere. “Todo lo excusa. Todo lo cree. Todo lo espera” 


(1Co 13, 7). Ella espera por todos, absolutamente. 


ESCATOLOGÍA COLECTIVA 


Contra la escatología del “ya todo”, se debe decir que no hay coincidencia entre el fin 
entre el fin de mi vida y el fin del mundo. Hay sucesos concernientes al “fin de los 
tiempos” y abarcan a toda la creación. Esos son “distintos y ulteriores” a los eventos del 
destino individual, que ocurren inmediatamente después de la muerte, como lo enseña la 


Iglesia “en conformidad con las Sagradas Escrituras” (DH 4654). 


Podríamos describir los eventos escatológicos colectivos, al final de los tiempos, mediante 
la siguiente secuencia: 1.º) el embate final; 2. °) la segunda venida de Cristo o parusía; 3.º) 
la Resurrección de los muertos; 4.º) el Juicio Universal; 5.º) el fin del mundo; 6.º) la 


renovación del mundo; 7.º) la vida eterna. 


I. EMBATE FINAL 


c 


¿Cómo será el final de la historia humana? ¿Cómo serán las “vísperas del fin”? Aquí 
estamos entre el fin de este mundo y el comienzo del otro. Sería el campo de la 


subescatología o de la preescatología. 
1. Harmaguedón: la polarización final de la historia 


Las Sagradas Escrituras no prevé, para el final de la historia, una evolución continua y 
serena. El árbol de la evolución no florecerá naturalmente en la vida nueva y eterna, como 
habría sido en paraíso terrestre. Dice la Gaudium et Spes: “A través de toda la historia 
humana existe una dura batalla contra el poder de las tinieblas, que, iniciada en los orígenes 
del mundo, durará, como dice el Señor, hasta el día final” (cf. Mt 24, 13; 13, 24-30, 36-43) 
(37, 2). Además, la Biblia, especialmente en los textos apocalípticos, habla del paroxismo 
que va a llegar de esa lucha, durante el tiempo en que se converja en una polarización final, 


la de un último y encarnizado combate. Algunos testimonios del NT en esa dirección son: 


© Jesús dice que la cizaña crece junto al trigo hasta la hora de la “siega” final (Mt 13, 30). 
En el “discurso escatológico” (Mt 24), Cristo, sobrepone el fin de dos mundos, el de 
Jerusalén y el del cosmos, habla de la “la gran tribulación” y afirma que, “al crecer cada 
vez más la iniquidad, la caridad de la mayoría se enfriará” (v. 12). Talvez la “tentación” de 
la que habla el Padrenuestro aluda también al gran apuro final. Hay también la terrible 
posibilidad de la apostasía total al final de los tiempos: “Cuando el Hijo del hombre venga, 


¿encontrará la fe sobre la tierra?” (Lc 18, 8). 


O San Pablo enseña que, antes de la parusía del Señor, sucederá una gran “apostasía”, 
ligada a la venida del “hombre impío, hijo de la perdición, el adversario”, agente del 


“misterio de la iniquidad”, ministro de “Satanás”, el anticristo (2Ts 2, 19). 


O En las cartas, san Juan habla del “anticristo” (cf. 1Jn 2, 18-22; 4, 3; 2Jn 7). Son personas 
o instituciones que encarnan siniestros proyectos de injusticia y destrucción, que crecen en 


la historia, convirtiéndose particularmente en amenazas en el momento del fin del mundo. 


O El Apocalipsis habla de la “bestia-dragón” o del “falso profeta”, que serán derrotados en 
un primer combate final (cf. Ap 19, 11-21), siendo el “combate del Gran Día del Señor 
Pantocrátor (cf. Ap 16, 14), que se dará en el lugar llamado Harmaguedón (cf. Ap 16, 16)!*º. 
Ese combate es llamado también más adelante “a Gog y a Magog”, significa la coalición de 
los enemigos del pueblo de Dios (cf. Ap 20, 8). Es realmente “la gran tribulación” (Ap 7, 


14). 


Pero el enfrentamiento final tiene igualmente su “ya”, desde este momento, la actitud del 


cristiano ante el desenlace final es una sola: estar preparado en la oración y en la vigilia. 
2. El milenarismo o quiliasmo 


El Apocalipsis (20, 4-6) habla de los mártires que volverán a la vida y “reinarán con Él mil 
años”. Sería el “milenio de felicidad” en la tierra llamado también “quiliasmo” (del griego 
chílioi = “mil”. Este texto siempre alimentó en la Iglesia las expectativas milenaristas, 
desde el comienzo paleocristiano (Papías, Justino, Hipólito, Ireneo talvez, Tertuliano y 
Lactáncio), hasta hoy (adventistas, testigos de Jehová, sin excluir militantes cristianos), 
pasando por el abad Joaquín de Fiore y su “3. * era”, y por el padre Vieira y su “5. ° 
Reino”. Fue san Agustín el que decidió la exegesis de Apocalipsis (20, 1-6), a la que le dio 
una interpretación eclesiológico-espiritual: los mil años son el tiempo de la Iglesia, en la 
cual se da la “Resurrección” de los seres humanos hacia a gracia y, de este modo, un 
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“reinado” espiritual sobre el pecado". 


182 Harmaguedón, ciudad de la planicie de Esdrelón, célebre por la derrota de varios reyes reyes: Sísara, Sául, 
Ocozías y del piadoso Josías. Como se lee en Zacarías (12, 11), Harmaguedón se convirtió en el símbolo de 
la derrota de los ejércitos enemigos de Dios. 

120 Cf. La ciudad de Dios, XX, 7. 


No solo en la historia de la Iglesia, sino también en la de la humanidad, se eleva, de vez en 
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cuando, la creencia de que el mundo perfecto, el paraíso en la tierra es posible 
sueño milenarista, avivado por la llegada del tercer milenio, fue el de la “Era de Acuario”. 
Es un sueño recurrente, que enciende incendios en el corazón y le calienta la cabeza a 
mucha gente. Cuando quiere encarnarse, lleva fácilmente a la violencia y al terrorismo, 


como la historia lo revela en extremo. 


Es el caso de los “taboritas” del siglo Xv, de la insurrección anabaptista de Miinzer y Juan 
de Leida en el siglo xvi y de los totalitarismos del siglo xx, todos milenaristas y 
extremamente violentos. También el nacismo quería el “Reino de los mil años”, 
precisamente el “3.º Reich”, así como el estalinismo, que pretendía crear, por todos los 
medios posibles, el “paraíso rojo”. Sin embargo, como escribió K. Popper, “la tentativa de 
crear el Reino del cielo en la tierra puede fácilmente transformar la tierra en un infierno 


para todos”'*”. 


Además, la Edad Moderna, que se forjó bajo el signo del “progreso”, estaba impregnada de 
utopías milenaristas, que alcanzaron la cima en los últimos siglos. Liberales y socialistas 
rivalizaban al prometer la felicidad en la tierra. Hasta cristianos militantes se dejaron 
seducir por el sueño milenarista y creían poder realizar plenamente el Reino de Dios en este 
mundo. Entre tanto, hoy, en el posmoderno, con la caída de utopías terrenas y la crisis de 


esperanza histórica, vivimos una resaca de creencia milenarista. 


La verdad es que el milenarismo terreno, tanto hedonístico-material, como ético-religioso, 
es mera utopía, sueño irrealizable. Lo que se puede es perfeccionar y mejorar el mundo a 


partir de “proyecto históricos” concretos, pero no eliminar todas sus contradicciones, como, 


Pi Cf. LuBac, H. de. La posteriorité spirituelle de Joachim de Flore. Namur-París, Lethielleux, 1991 y 1981, 
2.º vol. GILSON, E. Evolução da Cidade de Deus. São Paulo, Herder, 1965. Delumenau, J. Mille ans de 
bonheur. París, Fayard, 1995. DESROCHE, H. Dieux d'hommes. Dictionaire des messianismes et millénarismes 
de l'ere chretienne. París, La Haie, 1969. BERLÍN, I. Límites da utopia. São Paulo, Companhia de Letras, 1991 
(orig. “A madeira torta da humanidade”). PERREIRA, M. I. QUEIRÓZ de. O messianismo no Brasil e no mundo. 
São Paulo, Dominus, 1965. 

12 POPPER, K. R. En busca de un mundo mejor. São Paulo, Martins Fontes, 2006, p. 186 (de un estudio de 
1961). Cf. también p. 272 (de un estudio de 1958). Ver igualmente KUNDERA, M. A insustentável leveza do 
ser: “Los regímenes criminales no fueron creado por los criminales, sino por personas bien intencionadas, 
convencidas de que habían encontrado el único camino hacia el paraíso”. 


por ejemplo, la flaqueza humana, las pasiones, el sufrimiento (pasibilidad) y, finalmente, la 
muerte. Pensar que el hombre puede superar todo eso es ser muy ingenuo. Es negar los 
límites ontológicos del ser humano y su situación moral, marcada por el pecado original. Es 
a causa de ese pecado que estamos fuera del paraíso, cuyo acceso se nos fue vedado para 
siempre. Ahora, solo tenemos en frente el cielo que pasa por una tierra mejorada. Por tanto, 
cualquier milenarismo terrestre, incluso relativo, como el ético, debe descartarse, como lo 
declaró el Magisterio (cf. DH, 3839). Según la enseñanza de san Agustín, solo el 
milenarismo eclesiológico-espiritual es defendible: el “Reino de mil años” ya comenzó en 
la Iglesia y por la Iglesia, por el hecho de ser ella “el germen y el principio” del Reino (LG 


5,82). 
3. La esperanza cristiana no aliena, pero compromete 


Según el escritor Fréderic Rougemont (t1876), la interpretación espiritual dada por san 
Agustín al Apocalipsis (20) habría “privado a la Iglesia de su ideal terrestre”, dejándola 


entregarse a una especie de “budismo quietista”!% 


. Esta crítica puede haber sido, hasta 
cierto punto, verdadera en el pasado, pero de ningún modo a partir del Vaticano II. La 
Iglesia actual enseña claramente que la esperanza teologal del Reino celeste no puede ser 
un pretexto para huir del reino terrestre, pero debe antes llevar al involucramiento en su 
transformación, a fin de que se haga pan digno para la “consagración escatológica”, de que 
la Eucaristía es el símbolo y la anticipación (cf. GS 38, $ 1). No hay, por lo tanto, 
contradicción — por el contrario — entre “futuro intramundano” y “futuro absoluto” (K. 


Rahner), entre “esperanza humana” y “esperanza teologal” (G. Marcel). Algunos pasajes 


del Vaticano II en los que insiste en este punto son: 


Se equivocan los cristianos que, pretextando que no tenemos aquí ciudad permanente, pues 
buscamos la futura, consideran que pueden descuidar las tareas temporales, sin darse cuenta 
que la propia fe es un motivo que les obliga al más perfecto cumplimiento de todas ellas 


según la vocación personal de cada uno (GS 43, $ 1). 


195 Cf. ROUGEMONT, F. Les deux cités. París, 1978, vol. 2., áp. CAPÁNAGA, V. “Introducción” al libro Ciudad 
de Dios de san Agustín, col. BAC 171, Madrid, 19773, pp. 42-50, aquí p. 44. 


La espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino más bien aliviar, la preocupación de 
perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de 
alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir 
cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embargo, el 
primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran 


medida al reino de Dios (GS 39, $ 2). 


(Que los cristianos) no escondan esta esperanza en el interior de su alma, antes bien 
manifiéstenla, incluso a través de las estructuras de la vida secular, en una constante 
renovación y en un forcejeo con los dominadores de este mundo tenebroso, contra los 


espíritus malignos (Ef 6, 12), (cf. también GS 21,3; 34, 3; AA 5 y 7). 


Sin duda, lo que algunos teólogos (como Martín Schlômann y J. B. Metz) llaman “reserva 
escatológica” muy desconsoladora a la pretensión de realizar un mundo perfecto en el 
contexto de este mundo imperfecto. Eso, sin embargo, no puede servir de justificación para 
la alienación de estas responsabilidades históricas, se debe, antes bien, radicalizar las 


realizaciones históricas por el mismo hecho de relativizarlas. 
II. SEGUNDA VENIDA DE CRISTO 


A pesar de que, en los medios católicos, la segunda venida de Cristo es poco predicada y 
creída, es una de las verdades que está claramente anunciada en el Credo apostólico (“desde 
allí ha de venir a juzgar a los vivos y a los muertos”), como en el nicenoconstantinopolitano 
(“y de nuevo vendrá con gloria...”). Se trata de lo que el NT llama la parusía, la venida 


triunfal del Señor. 
¿Para hacer qué vendrá Jesús? 


1) Para resucitar a los muertos con el poder de su Espíritu (cf. Fides Damasi: DH 72; IV 


Sínodo de Toledo: DH 495); 
2) para realizar el Juicio Final Universal (cf. Mc 14, 32; Mt 25, 31-36); 


3) y para tomar definitivamente posesión de su Reino (cf. Mt 24, 3, 27, 37, 39; ITs 2, 19; Tt 
2, 13; Ap 11, 15-18) y entregarlo finalmente al Padre (/Co 15, 24). 


Cristo no vendrá de modo puramente simbólico o meramente espiritual, sino de modo real. 
Los documentos del Magisterio enseñan que El vendrá “en carne y hueso”, esto es, con su 


cuerpo glorioso, el mismo que recibió de María Virgen (cf. DH 46, 48, 167, 791, etc.). 


Los textos apocalípticos describen esa aparición de forma dramático-cósmica: Cristo 
glorioso, viene sobre las nubes del cielo, escoltado por sus ángeles. La fuente es la visión 


descrita en Daniel (7, 13) (cf. Lc 21, 25-27; Mc 14, 62; Hch 1, 9; ITs 4, 16; Ap 1, 7). 


Todo esto es apenas “lenguaje” representativo, pero que contiene un mensaje real y 
verdadero. En este punto, la fe, como siempre, solo nos da el “qué” (contenido), sin 
obligarnos al “cómo” (forma). De todos modos, el Pantocrátor viene “en su gloria” de la 
manera como lo estime conveniente, incluso (¿por qué no?) como lo describen los textos 


bíblicos. 


En cuanto a la vivencia actual de la fe en la segunda venida de Jesús, la situación, tomada 
en general, oscila entre estos dos extremos: cuando los “creyentes” predican la venida 


inminente de Cristo, los católicos prestan poca atención a esa verdad del Credo. 


Por otro lado, son recurrentes, en la historia de las sociedades en general, arrebatamientos 
proféticos que anuncian la inminencia del fin del mundo que alarman los espíritus. El NT, 
que conocía tales arrebatos (cf. Mt 24, 23-26; 2Ts 2, todo), reaccionaba en contra y 
aconsejaba sensatez: “Velen, pues, porque no saben qué día vendrá su Señor” (Mt 24, 42- 


44). 


Por su parte, el islam cree que el fin del mundo lo precederá el retorno de Jesús. Dice el 
Corán: “Él (Jesús) será la señal de la cercanía de la hora” (43, 61). En ese libro, Jesús tiene 
incluso un lugar en el Juicio: “En el día de la Resurrección, Él (Jesús) testimoniará contra 


ellos” (4, 157). Este asunto lo retomaremos después. 


HI. LA RESURRECCIÓN DE LOS MUERTOS 


1. ¿Qué es la Resurrección de los muertos o de la carne? 


Según la antropología unidual, en la muerte, los dos eslabones entrelazados, que componen 
al hombre en esta vida, esto es, el cuerpo y el alma, se rompen y se separan. Pero buscan 
enlazar de nuevo, lo que sucederá efectivamente en la parusía. Es la Resurrección de la 


carne. 


De hecho, san Juan habla del “último día” como el tiempo de la Resurrección (Jn 6, 39, 40; 
11, 24; cf. Jn 19, 25). También el Apocalipsis, después de habla de una “primera 
resurrección” (cf. Ap 20, 4-6), que sería la de la gracia, como lo explicó san Agustín, se 
refiere a la Resurrección de los cuerpos en el fin de los tiempos (cf. Ap 20, 12-14). La 
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Resurrección de la carne será como la definitiva “primavera de los cuerpos” **. Es como la 


conocida metáfora: el capullo que se abre para liberar la mariposa. 


No se trata, sin embargo, de la reasunción de los mismos cuerpos “físicos” anteriores (que 
se habrán dispersado en polvo), sino de los mismos cuerpos “personales”, ahora, sin 
embargo, dotados de las cualidades propias de los cuerpos resucitados, como ya lo vimos. 
Habrá identidad profunda entre el cuerpo actual y el cuerpo futuro. La “fe de Dámaso” 
(siglo v) enseña: “Creemos que seremos resucitados por Él en esta carne en que ahora 
vivimos” (DH 72). El XI Sínodo de Toledo, del 675, es más explícito: “Creemos que no 
resucitaremos en una carne etérea o en cualquier otra, como algunos desvarían, sino en la 
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que vivimos, subsistimos y nos movemos” (DH 54) o 


De todos modos, los textos sagrados sugieren que la Resurrección abarca al hombre por 
entero (cf. DH 4652). Hay, pues, que admitir la Resurrección de todo el hombre, junto con 
la inmortalidad del alma. Se podrían pensar teológicamente dos cosas juntas así: por la 
Resurrección, el cuerpo vuelve a la vida, ahora en una nueva configuración; pero el alma 
también, aunque subsistente, recibe el beneficio de la Resurrección, mientras se une 
nuevamente al cuerpo, que siempre deseó, recompone así todo el hombre. Quien aquí 


finalmente “se levanta de la muerte” es el hombre enteramente, congraciado con su cuerpo 


19% «Primavera del cuerpo” (corporis ver) es la expresión de FÉLIX, Minúcio. Octavius, 34. Ese apologista 
africano vivió entre los siglos II e TI. 

133 Ver, entre otros documentos, el IV Sínodo de Toledo, del siglo v (DH 485) y la Profesión de fe de León IX 
en 1054: “Creo también en la verdadera resurrección de esta carne que ahora poseo” (DH 684). 


y su alma, pero es propiamente su cuerpo el que “se levanta de la muerte”, mediante la 


reinfusión del alma inmortal. 


Además, la Resurrección solo puede ser un acto exclusivo del poder y del amor de Dios y 
de su espíritu vivificador, como lo fue en la creación del mundo y en la Resurrección de 
Cristo (cf. Rm 4, 17; 8, 11; Hb 11, 19). Ella complementa o completa la inmortalidad del 


alma, trascendiendo toda condición anterior y redefiniendo, así, al ser humano del todo. 


Observe que hay “resurrección para la vida” y “resurrección para la condenación” (Jn 5, 
29; Dn 12, 2). Vimos que hoy se reaviva la esperanza de un nuevo mundo totalmente 
redimido, sin que sobre en él cualquier “hojalata de la basura”: un infierno. Con todo, esto 
no puede ser infalibilidad dogmática, sino solo objeto de esperanza y oración, como ya lo 


dijimos. 


Más allá de la metáfora de la “primer resurrección” de la que habla Apocalipsis (20, 3) y 
que se refiere directamente al alma, precisamente resucitada por obra de la gracia, la 
realidad de la Resurrección tiene relación en primer lugar y directamente con el cuerpo, 
pero envuelve también al alma, en la medida en que, con la glorificación del cuerpo, el 


alma recibe su complemento perfecto, recomponiendo con él la integridad del ser humano. 
2. La fe en la Resurrección contradice una razón desencarnada 


Por ser la viga maestra del cristianismo, la Resurrección fue el asunto más tratado en la 
teología de los tres primeros siglos. Para los griegos, la fe cristiana en la Resurrección era 
objeto de burla (cf. Hch 17, 32; 1Co 15, 12). De hecho, los griegos desconocen la idea la 
Resurrección. Esquilo es terminante: “No hay resurrección”, contra la muerte, Zeus “no 
inventó encantamientos” (Euménides). Plotino explica: “La verdadera resurrección es 
levantarse sin cuerpo” (apò sóomatos) y no con el cuerpo (hou metà sóomatos 
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anástasis)” `”. El filósofo pagano Celso, al percibir la esperanza que los cristianos tenían en 


1% Enéadas, 11, 6, 6, 71-72, áp. PENNA, R. Vangelo e inculturazione. Cinisello Balsamo, San Paolo, 2001, p. 


385,n.º 51. 
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la Resurrección, los acusa de “deseo del cuerpo”*”. Semejante concepción se conserva en 
todas las grandes religiones de Oriente Próximo. Se confirma también que la Resurrección 
tiene relación particularmente con el cuerpo, de lo contrario, los griegos no tendrían tanta 


dificultad en aceptarla. 


Por otro parte, en el marco de una filosofía renovada, se puede demostrar que la idea de la 
Resurrección responde a las aspiraciones más profundas del ser humano. Este desea 
salvación “integral”: cuerpo y alma, individuo y sociedad, hombre y cosmos. La 
Resurrección representa, por lo tanto, “aquello que tenemos derecho a esperar”, en la 
expresión de Kant. Como explica santo Tomás, la Resurrección es una exigencia 
propiamente “natural” del hombre, a causa de su constitución unitaria (el cuerpo hace parte 
de nuestro ser persona), a pesar de que su realización solo pueda ser sobrenatural!*. San 
Pablo registra este deseo humano natural de la inmortal incluso corporal cuando escribe: 
“Sabemos que si esta tienda, que es nuestra morada terrestre, se desmorona, tenemos un 


edificio que es de Dios: una morada eterna” (2Co 5, 2). 


La creación, en efecto, fue sometida a la vanidad, no espontáneamente, sino por aquel que 
la sometió, en la esperanza de ser liberada de la servidumbre de la corrupción para 
participar en la gloriosa libertad de los hijos de Dios. Pues sabemos que la creación entera 
gime hasta el presente y sufre dolores de parto. Y no sólo ella; también nosotros, que 
poseemos las primicias del Espíritu, nosotros mismos gemimos en nuestro interior 


anhelando el rescate de nuestro cuerpo (Rm 8, 20-23) 
3. Historia de la fe en la Resurrección según la Biblia 


Pero también para Israel, esa verdad central se fue revelando poco a poco. Esa revelación se 


dio en tres etapas: 


1) El Antiguo Testamento, en sus textos más antiguos, hablaba en general de sheol: la 


mansión de los muertos, donde había una vid limitada, umbrátil, fantasmagórica. 


197 Áp. FEUERBACH, L. La esencia del cristianismo. Campinas, Papirus, 1988. Apéndice, p. 366. Celso fue el 
filósofo pagano que escribió la primera crítica contra el cristianismo, hacia el año 178, llamada “Discurso 
verdadero”. 

198 Cf. De malo, q. 5, art. 5. 


2) Sin embargo, el pueblo de Israel, profundizando cada vez más en la fe en la “alianza” 
con Dios, acabó engrandeciendo la idea de la Resurrección. Pensaba: si Dios es fiel a su 
amor, El no abandonará nunca a su pueblo, ni siquiera en la hora de la muerte. La 


comunión con Dios derrota a la muerte. 


— Eso ve sobre todo en lo Salmos, por ejemplo, en el Salmo (15, 19): “pues no has de 
abandonar mi alma al sheol, ni dejarás a tu amigo ver la fosa”. Ver también el Salmo (48, 
15): “Pero Dios rescatará mi alma, de las garras del sheol me cobrará” (cf. tb. Sal 36, 27-40; 


72, 23-28). 


— Isaías confiesa, de modo conmovedor, la esperanza en la Resurrección: “Revivirán tus 
muertos, tus cadáveres resurgirán, despertarán y darán gritos de júbilo los moradores del 
polvo; porque rocío luminoso es tu rocío, y la tierra echará de su seno las sombras” (Is 26, 


19). 


— Él mismo se ve en Ezequiel, en el célebre pasaje del valle dos huesos secos, que con el 


soplo del Espíritu, se levantan vivos, formando una multitud (Ez 37). 


3) Ahora, la confesión clara de la Resurrección solo apareció al final del AT. Se afirmó en 


el contexto de la persecución religiosa de Antíoco IV Epífanes (175-164 a. C.). 


— Tenemos la corajuda confesión de fe en la esperanza de la Resurrección corporal de la 
madre macabea y de sus siete hijos mártires: “El Creador del mundo, el que modeló al 
hombre en su nacimiento y proyectó el origen de todas las cosas, les devolverá el espíritu y 


la vida con misericordia” (2M 7, 23). 


— Otro testimonio de esa “fe que espera” se encuentra en un libro de la misma época, el de 
Daniel: “Muchos de los que duermen en el polvo de la tierra se despertarán, unos para la 
vida eterna, otros para el oprobio, para el horror eterno. Los doctos brillarán como el fulgor 


del firmamento...” (Dn 12, 2-3). 


— La fe en la Resurrección es más claramente confesada en el último libro del AT, el de la 


Sabiduría (cf. Sb 3, 1-9)!?. 


Ya en el tiempo de Jesús, era tal la fe de los fariseos, pero no la de los sacerdotes saduceos, 
materialistas, que seguían la fe terrena del Pentateuco (cf. Mc 12, 18-27): la mujer de los 
siete maridos; (Hch 23, 8): Pablo apela a la fe en la Resurrección de los muertos, 


provocando “fuerte discusión” y “gritería” entre fariseos y saduceos. 


Fue en el contexto de la Alianza que la fe en la Resurrección creció. Fue, por tanto, una 
“Cuestión de amor”, de un amor fiel que no retrocede ante la muerte y que se prolonga más 
allá de ella?%. Si el “amor es fuerte como la muerte” (Ct 8, 6), esto vale principalmente para 


el amor de Dios (cf. 1Sm 2, 6; Am 9, 2). 


De hecho, el amor no soporta la idea de la muerte y desea siempre la eternidad. Como lo 
f . y TA | : 
repetía G. Marcel: “Amar a alguien es decirle: usted no morirá jamás”””. Solo quien sufre 
con la muerte de la persona amada y no se resigna a ella, quiere, ante todo, que viva 
siempre?”, Dice con bella precisión el doctor angélico: “La primera cosa que el amor 
; : E = 55203 s a 
quiere es que el amigo exista y viva”””. ¿Y Dios, que es amor y que por amor nos llamó a 
la existencia, no desea que vivamos para siempre? Tan grande es el amor de Dios: él quiere 
salvarnos de la muerte y puede hacerlo; pronto, lo hará. He aquí la última razón de la 


Resurrección: porque Dios nos ama, nosotros somos eternos. 
4. El “como” de la Resurrección 


Como se puede ver en el importante paso de 7. * de Corintios (15), el “hecho” de la 
Resurrección (hoti = el “qué”: v. ítem 3.4.5) es seguro. Ya el “modo” (pós: el “cómo”: v. 


3.5) es enigmático: solo podemos conocerlo por vía analógica. 


19 Cierto, cada hagiógrafo tiene su modo de entender “el modo” de la victoria sobre a muerte, pero todos se 
inclinan hacia “el hecho” de esta victoria, como lo afirmó BOISMARD, M. E. La nostra vittoria sulla morte: 
“risurrezione”? Assis, Cittadella, 2000 (orig. fr. Du Cerf, París, 1995). 

200 Cf. RATZINGER, J. Introducción al cristianismo. São Paulo, Herder, 1970, pp. 302-303. 

2% Por ejemplo, en Homo viator. París, Aubier-Montaigne, 1944, p. 194. 

2% Que viva por lo menos en la memoria, como lo testimonia el Tadj-Mahall (“milagro de amor”) que el 
emperador mongol Chah Jahan (siglo XVI) elevó en memoria de la esposa que no quería olvidar; o como lo 
hizo Dante con Beatriz: la inmortalizó literariamente en la Divina comedia. 

2 Suma teológica I-I, q. 25, art. 7, c. 


La analogía más expresiva es la de la “semilla”. Ella se usó en las Escrituras. De hecho, 
Jesús comparó su resurrección (también es válido para la nuestra) con la semilla que, 
lanzada a la tierra, “muere”, pero “brota” en forma de espiga, llena de granos (cf. Jn 12, 
24). San Pablo usa también la metáfora de la semilla: se siembra un cuerpo mortal y nace 
un cuerpo glorioso (cf. 1Co 15, 36-38). En el Antiguo Testamento, Isaías ya había hecho 
uso esta comparación, como lo vimos anteriormente (cf. Is 26, 19). Cristo usa también la 


metáfora del parto (cf. Jn 16, 1). 
La tradición cristiana conoce también otras imágenes, como: 
— la crisálida, que crece en el capullo hasta volar hacia la luz como mariposa; 


— la primavera, en la cual toda la naturaleza reflorece después del invierno (no por 


casualidad, en el Norte, la Pascua coincide con el comienzo de la primavera); 

— el sol invicto, que muere cada noche y se levanta, victorioso, al comienzo de cada día; 
gn: . . 204 

— el fénix, ave fabulosa, que, quemada, renace de sus propias cenizas”. 


Esas son las más conocidas, pero hay otras”. Para la poetisa Adélia Prado, católica, el 
estado de la Resurrección es como esta vida, excepto lo negativo: “¿Cómo será la 
Resurrección de la carne? Es como nosotros ya sabemos... todo como es aquí, pero sin las 


ruindades”2%. 


5. Cualidades del cuerpo resucitado 


Debemos decir, ante todo, que resucitaremos con nuestros propios cuerpos, pero 
transfigurados como el de Cristo. Hay, pues, una identidad profunda entre esta forma de 


cuerpo y la futura. Así es que dice Tertuliano de modo enfático: “La carne, por ende, 


2% Los textos (Is 40, 31 y Sal 102, 5), que hablan del águila que rejuvenece, talvez evoquen al fénix. 

25 Por ejemplo, Benjamín Franklin que era impresor, escribió, todavía joven, su propio epitafio, comparando 
su cuerpo a la “cubierta de un libro viejo”, sin sus páginas, pero que “aparecerá una vez más en una edición 
más perfecta, corregida y aumentada por su autor”: Autobiografía, Sáo Paulo, Martín Claret, 2005, p. 210. 

2% Resurget igitur caro, et quidem omnis, et quidem ipsa, et quidem integra: De carnos resurrectione, áp. 
BROWN, N. O. Vida contra la muerte. Petrópolis, Vozes, 1972, pp. 357-358. 
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resucitará, y resucitará completamente, resucitará ella misma, y resucitará por entero”. 
La “identidad substancial” de nuestro cuerpo resucitado como el de esta vida mortal fue 


afirmado fuertemente por el Magisterio”. 


La teología especuló sobre los atributos del cuerpo resucitado en eloria?”, Será un cuerpo 
adecuado al alma glorificada. Hablando siempre e inevitablemente en clave analógica, los 
teólogos pudieron decir alguna cosa de “cómo” será el cuerpo, en su “condición 
escatológica”. Basados en 1. “ de Corintios (15, 42-44) llegaron a estas cuatro cualidades 


del cuerpo resucitado: 


5.1. Impasibilidad. “Así también en la resurrección de los muertos: se siembra corrupción, 
resucita incorrupción” (cf. 1Co 15, 42b). Será un cuerpo que no sufrirá más ni se degradará. 
Será impenetrable al dolor, al envejecimiento y a la muerte. Por tanto, no estará sometido al 


régimen de las “primeras cosas”: “No habrá ya muerte ni habrá llanto, ni gritos ni fatigas” 


c 


(Ap 21, 4). Será un cuerpo lleno de vida: la “vida eterna” (zoé), un cuerpo dotado de 


“inmortalidad” (1Co 15, 53, 54: athanasía). Además, será un cuerpo íntegro o completo, 
también desde el punto de vista sexual, como lo admitía san Agustín. Y la razón es que la 


sexualidad pertenece a la “orden de la naturaleza”, que fue creada buena por Dios, y no a la 


210 


“orden del vicio”, que no tiene lugar en el Reino”. En cuanto a los impíos, también 


resucitarán inmortales, pero para el fuego (cf. Lc 16, 24; Jn 5, 29; Mt 25, 41). 


am Cf. XI Sínodo de Toledo, en el 675 (DH 540), XVI Sínodo de Toledo, en el 693, (DH 574), etcétera. 

28 Cf. Compendium theologiae, 1, 168. Suma teológica, supl., q. 82, art. 1 ss. En: II Sentenciarum, dist. 16, q. 
art. 2, ad 4. 

2% Cf. Compendium theologiae, 1, 168. Suma teológica, supl., q. 82, art. 1. e. 

210 Cf. La ciudad de Dios, XX1, 17. En este punto, san Agustín iba a contramano de la opinión de su tiempo, 
sustentada por genios como Orígenes y Jerónimo, los cuales no admitían la sexualidad del cuerpo glorioso. 
Sin duda, el ejercicio genital de la sexualidad no tendrá sentido en el Reino: “En la Resurrección, ni ellos 
tomarán mujer ni ellas marido, sino que serán como ángeles en el cielo” (Mt 22, 30). Nada hay, pues, aquí de 
un paraíso como el descrito por el Corán (cf. suras 55-56), que, sin embargo, los maestros del islam tienden a 
interpretar de modo espiritual. Sobre la delicada cuestión si el cuerpo glorificado puede sentir eros y deleite 
sexual, tomando como base a Tomás de Aquino (Suma teológica 1, q. 26, art. 4, ad 2, donde avanza sobre la 
Suma contra los gentiles Iv, 83), podemos decir que los placeres de los sentidos permanecen en el cuerpo 
glorificado sometidos a la felicidad plena: seguirán en la Gloria, pero de modo totalmente glorioso y 
misterioso. Cf. BOFF, Cl. Mariologia social. O significado de Maria para a sociedade. São Paulo, Paulus, 
2006, pp. 527-530. 


5. 2. Claridad. En cuanto al cuerpo, “se siembra vileza, resucita gloria; se siembra 
debilidad, resucita fortaleza” (JCo 15, 43). Será un “cuerpo glorioso” (cf. Flp 3, 21), 
radiante y bello como el de Cristo, cuando se “transfiguró”: “Su rostro se puso brillante 
como el sol” (Cf. Mt 17, 2); o cuando, en una luz venida del cielo, se le apareció a Saulo en 
el camino a Damasco (cf. Hch 9, 3); o también cuando se reveló, esplendoroso, la vidente 
de Patmos (cf. Ap 1, 13, 17). Jesús mismo había dicho: “Los justos brillarán como el sol en 
el Reino de su Padre” (Mt 13, 43). Los cristianos suelen representar ese brillo por el nimbo, 


halo o aureola, que rodea las imágenes de los santos; 


5. 3. Agilidad. En cuanto al cuerpo, “se siembra vileza, resucita gloria; se siembra 
debilidad, resucita fortaleza” (1Co 15, 43). Se trata, verdaderamente, de un cuerpo que no 
está sometido a las leyes del mundo espaciotemporal. Será, pues, un cuerpo agilísimo, cuya 
velocidad le ganará a la de la luz. Estará donde esté su pensamiento. Talvez también sea 
omnipresente o ubicuo, como el cuerpo del Resucitado, el cual está en muchísimos lugares 
al mismo tiempo bajo la forma eucarística y en todas partes bajo la forma “espiritual” (cf. 


Mt 18, 20): “Donde están dos o tres...”; (Mt 28, 20): “Yo estoy con ustedes...””). 


5. 4. Sutileza. “Se siembra un cuerpo natural, resucita un cuerpo espiritual” (1Co 15, 44). 
Será, por ende, un cuerpo totalmente pneumatizado. Estará tan impregnado de la poderosa 
energía del Espíritu como lo son por el fuego el carbón incandescente o el hierro albo. 
Liberado de toda gravedad, estará totalmente sometido al dominio del pneuma. Será un 
cuerpo omnipenetrante, como el cuerpo del Resucitado, que entra en el cenáculo, incluso 
estando este con las puertas cerradas (cf. Jn 20, 19, 26). Y, con todo, no es, de ningún modo 
un cuerpo meramente “etéreo” o “fantástico” (Lc 24, 39); antes bien, será un “cuerpo más 


verdaderamente corporal” que nuestro cuerpo terreno. 
6. El cuerpo post mortem en otras tradiciones religiosas 


Se dice que las religiones del Oriente Próximo desprecian la dimensión corporal del ser 
humano. En verdad, desprecian el cuerpo como cuerpo material o biológico, pero no toda 
forma de corporalidad. De hecho, el hinduismo, especialmente de orientación samkhya, 


tiene una larga y riquísima tradición especulativa respecto al cuerpo “sutil”, 


“imperceptible” o “espiritual” (sukshma sharira). Esta forma de cuerpo sería opuesta a la 


del cuerpo “grosero” o “material”, que se disgrega en la muerte. 


En la misma línea va el budismo. La teología mahayanista, en particular, desarrolló una 
sólida especulación sobre los “tres cuerpos” (tri-kaya) de Buda: 1.”) el cuerpo “humano” o 
histórico de Buda, llamado “cuerpo de creación” o “cuerpo de manifestación” (nirmana- 
kaya); 2.º) el cuerpo “divino” o supraceleste de Buda, el “cuerpo de gozo” o “cuerpo de 
beatitud” (sambhoga-kaya); 3.º) finalmente, el cuerpo “cósmico” o metafísico de Buda, 
llamado “cuerpo de la ley” (dharma-kaya), cuerpo este despersonalizado y confundido con 


el Absoluto”... 


En el judaísmo, los rabinos conocen la idea del “cuerpo luminoso” o “substancial”, que 
y) 
tendrían en el cielo los justos que fueron “asumidos” en la gloria, como Enoc, Elías y talvez 
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Moisés, Isaías, Jeremías, Baruc y Esdras” ^. 


En todas esas tradiciones, subyace la idea de que el alma nunca se separa completamente 


del cuerpo personal. Ella carga sus rasgos y su marca. 
7. Valor del cuerpo humano 


El sentido final del cuerpo, según la fe cristiana, es la Resurrección. Plotino decía “tener 
vergüenza del cuerpo”; el cristiano, no: trata el propio cuerpo y el cuerpo de otros con todo 
el respeto y hasta con veneración. Él lo ve como “Templo del Espíritu” (1Co 3, 16; 6, 19; 
2Co 6, 16). Ese respeto sagrado, esa pietas subsiste, incluso cuando el cuerpo se convirtió 
en cadáver. Esto también cuenta sobre todo en relación al cuerpo de los seres queridos y de 


los santos. 


Tertuliano proclama: “Dios ama la carne”. La razón es que “la carne es la bisagra de la 


salvación” (cardo cardo salutis). De la dignidad del cuerpo san Pablo sacaba consecuencias 


21% En paralelismo analógico, se podría hablar aquí, según la tradición patrística, del triple cuerpo de Cristo: 
1.9) el “cuerpo histórico” (de Jesús de Nazaret); 2.º) el “cuerpo místico” (de la Iglesia o también, según los 
medievales, de la Eucaristía); y 3.º) el “cuerpo cósmico” (según las cartas en cautiverio de san Pablo y de 
acuerdo con la visión de Teilhard de Chardin). 

22 Cf. TESTA, E. Maria terra vergine. Jerusalén, FPP, 1985, v. 1, p. XXXII. 


éticas en orden a la castidad (cf. 1Co 6, 15-20), cosa que san Cirilo de Jerusalén explicita 


4 


asi: 


Quien cree que el cuerpo pervivirá con la resurrección, cuida aquello que le sirve de estola 
y de vestido, y no lo contamina con el libertinaje. Pero el que no cree en la resurrección, se 
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entrega a la fornicación usando del propio cuerpo como si fuese ajeno”. 


De hecho, en la Resurrección, lo que se reasume no es el mismo cuerpo “material” (carne), 


sino el mismo cuerpo “personal” (substancial)?”*. 


IV. JUICIO UNIVERSAL 


1. El hecho del Juicio Universal 
Los dos credos en uso confiesan que Cristo vendrá “a juzgar a los vivos y a los muertos”. 


La dupla “vivos y muertos” es una expresión bíblica (27m 4, 1) que significa que el juicio 
abarcará a todos sin excepción, es decir, tanto a los que estén en vida, en el momento de la 
venida de Cristo, como los que hayan muerto ya. Es lo que enseña con autoridad san Pablo 


en 1.º de Tesalonicenses (4, 15-17): 


Les decimos eso como Palabra del Señor: Nosotros, los que vivamos, los que quedemos 
hasta la venida del Señor no nos adelantaremos a los que murieron. El Señor mismo, a la 
orden dada por la voz de un arcángel y por la trompeta de Dios, bajará del cielo, y los que 
murieron en Cristo resucitarán en primer lugar. Después nosotros, los que vivamos, los que 
quedemos, seremos arrebatados en nubes, junto con ellos, al encuentro del Señor en los 


aires. Y así estaremos siempre con el Señor. 


Por tanto, la venida de Cristo encontrará personas en vida, pero estas talvez morirán antes 


; z 21 
de ser juzgadas, como piensa santo Tomás?" 


213 Catequesis XVII: la Resurrección Universal, la Iglesia católica, la vida eterna. Disponible en internet: 
<http://www.mercaba.org/TESORO/CIRILO_J/Cirilo_20.htm>. Consultado en línea el 30 de septiembre del 
2014. 

214 Cf. COMISIÓN INTERNACIONAL DE TEOLOGÍA. La esperanza cristiana en la Resurrección, op. cit., ítem 
1:2:5: 

25 Cf. Suma teológica, supl. 11, q, 78, art. 1, ad 1, cuando dice que la expresión “vivos y muertos” no se 
refiere al Juicio, sino al momento inmediatamente anterior al mismo. 


Más que Juício particular, la Biblia habla del Juício Universal: “Y de nuevo vendrá con 
gloria para juzgar a vivos y muertos” (Credo). Sin embargo, ese Juicio presupone el 
individual, como se puede entrever en el caso de Lázaro (cf. Lc 16, 22) y en el buen ladrón 


(cf. Le 23, 42). 


El Juicio Final y Universal es la manifestación pública del Juicio individual. Corresponde al 
“día del Señor” de los profetas (Is 2, 12; JL 1, 15-2, 11; So 1, 14-18; MI 3, 19-21) y de los 
Apóstoles (1Ts 5, 2; Hb 3, 13; 4, 7). Este es el momento en que se confirma la verdad de la 
sabiduría popular: “Dios tarda, pero no falla”. Entonces se revelará cual era el verdadero 
“sentido de la historia”, la lógica divina que la gobierna bajo todas sus contradicciones y 
absurdos: por qué fueron destruidos tantos pueblos, por qué la justicia sufrió tantas 
derrotas, por qué tantas personas murieron antes de tiempo, por qué tantos inocentes fueron 


condenados, por qué tanto amor no fue recompensado, etcétera. 


Estas preguntas, que atormentaron la conciencia humana, recibieron entonces su respuesta 
plena (cf. Jn 16, 29-30). El reverso de la historia se pondrá en un lugar conveniente, como 
un bordado que se teje de nuevo. Entonces la historia revelará toda su misteriosa y divina 


armonía. 


Dostoiévski, en Los hermanos Karamasov, después de contar la historia de aquel general 
latifundista, que hizo que sus perros despedazaran a un niño de 8 años bajo la mirada de su 
madre, solo porque había herido la pata de uno sus favoritos, hace a uno de los 


protagonistas decir: 


Comprendo cómo se estremecerá el universo cuando el cielo y la tierra se unan en un grito 

de alegría, cuando todo lo que vive o haya vivido exclame: “¡Tienes razón, Señor! ¡Se nos 
i i 

han revelado tus caminos!”; cuando el verdugo, la madre y el niño se abracen y digan con 


p? 


lágrimas en los ojos: “¡Tienes razón, Señor!” Sin duda, entonces se hará la luz y todo se 


explicará. 


2. Las diversas imágenes del Juicio Universal 


Apoyado en la visión de Daniel (7, 9-14), el Apocalipsis hace una descripción 


impresionante de la escena del Juicio Final: 


Luego vi un gran trono blanco, y al que estaba sentado sobre él...Y vi a los muertos, 
grandes y pequeños, de pie delante del trono; fueron abiertos unos libros, y luego se abrió 
otro libro, que es el de la vida; y los muertos fueron juzgados según lo escrito en los libros, 


conforme a sus obras (cf. Ap 20, 11). 


Igualmente, Mateo, pero a través de otro pasaje, más conmovedor e talvez más exigente (cf. 
Mt 25, 31-46). Miguel Ángel se inspiró en esas imágenes bíblicas para pintar su famoso 
cuadro del “Juicio Final” en la Capilla Sixtina (que algunos peritos hoy dicen que antes 


representaba la “Parusía de Cristo”). 
Cristo en los evangelios usó también otras imágenes para referirse al día del Juicio: 


O la “cosecha” (cf. Mc 4, 26-29: el grano que crece solo); (Mt 13, 24-30: el trigo y la 
cizaña); 

O la “rede” llena de peces (cf. Mt 13, 47-48); 

O la “rendición de cuentas” de los siervos ante el Señor (cf. Lc 16, 1-8: el administrador 
deshonesto pero experto; (Mt 18, 25-35: el deudor impiedoso); (21, 33-40: los viñadores 


homicidas); (24, 45-51: rendición de cuentas del servicio de los siervos después de ausencia 


del Señor); (25, 14-30: rendición de cuentas de los talentos). 


Repitamos también aquí: la fe nos garantiza solo “el que”, quedando “el cómo” para las 


diferentes y relativas representaciones pastorales y teológicas. 
3. Por qué es necesario el Juicio Universal 


Además del particular, el Juicio Universal se impone por diversas razones. Podemos aducir 


tres: 


1) El Juicio Universal es necesario para hacer público, ante el mundo, el veredicto del 


juicio particular. Es una exigencia de la profunda solidaridad que une a todos los seres 


humanos, tanto para el bien como para el mal. Los humanos no “acompañan” socialmente, 
pero “son” sociales siempre y para siempre. Es una cuestión de la ontología del hombre. 

2) El Juicio Universal es necesario para poner en juicio las “consecuencias” que 
nuestros actos tuvieron en la historia ulterior a nuestra vida privada. Dice santo Tomás: 
“Solo se puede enjuiciar bien cualquier acción después que se haya consumado tanto en sí 
como con sus consecuencias”. Continua diciendo que hay cinco consecuencias de la 
acción humana que solo se pueden apreciar bien al final de los tiempos: la memoria 
histórica de nuestros actos, si fue merecida o no; los hijos que dejamos, si fueron buenos o 
malos; los efectos sociales de nuestras acciones (ejemplos, obras, escritos), si fueron 
benéficos o deletéreos; el destino que tuvo el cuerpo, si fue honroso o no; y los vínculos 
afectivos que permanecen después de la muerte, si seguimos siendo odiados o amados”'*, 
3)  Finamente, el Juicio Universal es necesario para dar “sentido pleno” a la historia 
como un todo y a cada acto particular en su contexto global, ahora que su proceso 
concluyó cabalmente. Sin Juicio Final, la historia del mundo permanecería caótica. Con el 
Juicio Final, “el misterio del mal” se aclarará adecuadamente y la Providencia Divina se 
justificará completamente. Será una especie de autoteodicea. El Juicio Universal, que se 
dará después de la Resurrección Universal, es una exigencia de la historia universal como 
historia de la salvación. Esta, a partir del fin, revelará su sentido “salvífico”, tanto en todo 
como en lo particular. Solo a la luz del Juicio Final tanto la historia como cada evento 
particular que la entretejió se revelarán como realmente son”'”. La vida “interior”, “está 
oculta con Cristo en Dios” (Col 3, 3) y desarrollada por el Espíritu a lo largo de la 
salvación, irrumpirá y transbordará sobre todo ser, incluso sobre la corporalidad. 
Entonces, la “historia de las almas”, la más profunda y decisiva, se revelará como la 
historia más verdadera. 


4. Cristo: Juez escatológico 


216 Cf Suma teológica m, q. 59, art. 5 

217 Cf. BULTMANN, R. History and eschatology. Edimburgo, 1957, p. 120: A cada fenómeno corresponde su 
futuro, un futuro en el cual él se revelará como lo que realmente es”; y también WINKLHOFFER. Escatología. 
En: FRIES, H. (dir.) Dicionário de teología. São Paulo, Loyola, 1970, v. 2, pp. 44-55, aquí p. 53. 


La idea de que Cristo “vendrá con gloria para juzgar a vivos y muertos” consta entre los 
artículos de los dos credos usados en la Iglesia. Efectivamente, una de las funciones de 


Jesús es ser el juez de los últimos tiempos, como lo comprueba el Nuevo Testamento: 


1) Jesús es consciente de ser el juez de los últimos tiempos, así en solemne confesión 
mesiánica ante el sumo sacerdote Caifás y de los 72 jueces del Sanedrín (cf. Mc 14, 32). 
De hecho, una de las funciones de Cristo como “Hijo del Hombre” (Dn 7), sentado a la 
derecha de Dios (Sal 110 (111), 1), era justamente la de ser el Juez escatológico (cf. Hch 
2, 34; 5, 31): 

2) En san Juan esa conciencia es particularmente enfatizada: “el Padre no juzga a 
nadie; sino que todo juicio lo ha entregado al Hijo” (Jn 5, 22-30); “El que me rechaza y no 
recibe mis palabras, ya tiene quien le juzgue: la Palabra que yo he hablado, ésa le juzgará 
el último día” (Jn 12, 48). 

3) El kerigma primitivo ya comprendía la idea del juicio escatológico por obra de 
Cristo: “él está constituido por Dios juez de vivos y muertos” (Hch 10, 42; cf. también 17, 
31). 

4) Finalmente, Pablo, además de hablar del “tribunal de Dios” (Rm 14, 10), habla 
también del “tribunal de Cristo” (2Co 5, 10; cf. Mt 25, 31). 

Notemos que el juicio final es dogma en el islam, como lo reconoce el Vaticano Il en la 
Nostra Ætate: “Esperan, además, el día del juicio, cuando Dios remunerará a todos los 
hombres resucitados. Por ello, aprecian además el día del juicio, cuando Dios remunerará 
a todos los hombres resucitados. Por tanto, aprecian la vida moral, y honran a Dios...” (n. 
° 3). Vimos que para el islam, Cristo tiene un papel en el Juicio Universal, aunque poco 
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claro 


. Por lo demás, las grandes religiones esperan, para el final de los tiempos, un 
salvador escatológico, que puede ser también juez: 

— el Mesías, en el judaísmo, 

— el Imán escondido, en el islam chiita, 


— Kalkin, el décimo y el último avatar, en el hinduismo, 


218 Algunos musulmanes creen que Cristo juzgará al mundo en el Valle de Josafát (= “valle del juicio”: JI 4, 2, 
12, 14). Será ante la Puerta Aurea del Templo, hoy cerrada, pero que se abrirá para la entrada del Juez 
escatológico. Para garantizar un lugar en el día del juicio hay musulmanes que se hacen enterrar en ese lugar, 
como cualquier peregrino también hoy puede confirmarse. 


— el Buda Maytreya, en el budismo mahayana, 


— el Saoshiant, en el zoroastrismo. 


5. ¿Existe un Juicio colectivo de Dios en la historia? 


En relación a los agentes sociales (clases y naciones), Dios puede realizar un juicio, aunque 
parcial, durante el curso de la historia, como dan constancia los profetas, especialmente en 
sus “oráculos contras las naciones”, y la literatura apocalíptica en particular (por ejemplo 
Daniel y Apocalipsis), cuando proclaman el castigo de las ciudades infieles a Dios y 


opresoras de su pueblo: Nínive, Babilonia, Jerusalén, Roma. 


Dios puede también juzgar en la historia a los representantes de los pueblos, que 
protagonizaron particulares infidelidades u opresiones, como decidió registrarlo Lactancio 
(318 aprox.) en su libro Sobre la muerte de los perseguidores. La historia de los pueblos, 
con sus déspotas, y de la Iglesia, con sus persecutores, prueba la parte de verdad que existe 


entre el dicho hegeliano: “La historia mundial es el tribunal del mundo”?”. 


y. FIN DEL MUNDO 
1. La verdad del fin del mundo 


La Escritura habla del fin del mundo o, mejor, de su consumación (syntéleia). Así, por 
ejemplo, en el adiós de Jesús en Mateo: “Yo estoy con ustedes todos los días hasta el fin del 
mundo” (Mt 28 ,20). Aquí la “consumación” o también “fin” quiere decir al mismo tiempo 
fin-destrucción y fin-realización. Se trata del fin de este mundo, tal como está concebido, 


pretendiendo, no obstante, un mundo renovado, como lo veremos luego. 


Actualmente, se da el mundo un doble proceso, de muerte y de resurrección, semejante al 
que se dio con Cristo y que se dará también con nosotros. Por tanto, el proceso de 


“consumación” o “transformación” del universo conlleva dos etapas: 


22 Die Weltgeschichte ist das Werlgerich. Igualmente, en su Manifiesto del 15 de febrero de 1931 el Gral. 


Sandino declara: “Por el Juicio Final del mundo se debe comprender la destrucción de la injusticia sobre la 
tierra y que reine el Espíritu de luz y verdad, es decir, el amor... Lo que sucederá es lo siguiente: los pueblos 
oprimidos romperán las cadenas de la humillación, con la cual quisieron mantenernos relegados los 
imperialistas de la tierra”. 


1) Algo se “acabará”: la vida vieja, las “primeras cosas” (Ap 21, 4); 


2)  yalgo “comenzará”: la vida nueva, definitiva, gloriosa. 


En un texto tardío del Antiguo Testamento (Is 24-27) llamado el “Apocalipsis de Isaías”, 


se pueden identificar esos dos momentos: 
— la decadencia de la tierra, provocada por los pecados del hombre; 
— y la victoria de Dios, que resucita los muertos. 


Esa idéntica superposición de los dos planos se puede apreciar en las palabras de Jesús: “El 
cielo y la tierra pasarán, pero mis palabras no pasarán” (cf. Mt 24, 35). Esto también es 
válido para las de san Pablo: “La apariencia de este mundo pasa” (1Co 7, 31), pero no su 
“sustancia”, porque está es creada y amada por Dios. Al evocar este texto, dice san Agustín: 
“Será por el cambio de las cosas, no por su aniquilación total, que este mundo pasará. Es la 


figura que pasa, no la naturaleza”, 


Como se puede ver, existen también la muerte y la Resurrección en la dimensión del 
cosmos. Como el fin del hombre, el fin del mundo se asemeja a un nuevo nacimiento. La 
“conmoción” escatológica de la que habla a Carta a los Hebreos (12, 37) y también Jesús, 
cuando dice que las “fuerzas del cielo” se “estremecerán” (cf. Lc 21, 16), es como las 
convulsiones del “parto cósmico”. La segunda Carta de Pedro, por su parte, adopta un 
lenguaje estoico, habla de la purificación del mundo por el fuego, que destruirá todo lo que 


es pasajero y dejará intacto solo que es consistente y duradero (cf. 2P 3, 7, 10, 12). 
2. ¿Cuándo se será el fin del mundo? 


Muchos charlatanes pretenden saberlo. Para el NT, sin embargo, solo Dios lo sabe. Ya que 
el “Hijo del Hombre vendrá como un ladrón”, la actitud más sabia no es quedarse 


especulando, sino estar preparado (cf. Mt 13, 33-37; ITs 5, 1-11). 


El fin de los tiempos es como la espada de Damocles: amenaza nuestras cabezas, es 


impredecible y está siempre en la inminencia de acontecer. Cuando el NT dice que el Señor 


22 La ciudad de Dios, XX, 14. 


“el tiempo está cerca” (cf. Ap 1, 3; 3, 11; 22, 10, 12, 20), eso debe entenderse no 
cronológicamente, sino cualitativamente. El “fin” definitivo ya llegó con la Resurrección de 
Cristo. En consecuencia, la “inminencia escatológica”, predicada por Cristo en pasos 
exegéticamente polémicos (cf. Mt 10, 23; 16, 28; 24, 34), no significa que “dentro de poco 
él llegará”, sino que “él puede llegar en cualquier momento”. En la comparación de Cristo, 
será como un “relámpago” (cf. Mt 24, 27). Su adviento es imprevisible, pero siempre 
inminente. Así pues, “cualquier minuto puede ser la puerta por donde puede entrar el Hijo 


del Hombre” (W. Benjamín). 


De ahí que nuestra reacción frente a la Parusía no puede ser ni la de la especulación sobre 
los tiempos del fin, ni la de la certeza de su llegada “para ya”, sino la de estar siempre 


listos, como las vírgenes sabias (cf. Mt 1-13). 
3. El cosmos también es “mortal” 


Desde el punto de vista científico, el asunto es verdad: el universo está muriendo. Era lo 
que había descubierto, a mediados del siglo XIX, el físico alemán Hermann von Helmholtz, 
generando conmoción en el público. Pero Jesús ya había dicho: “El cielo y la tierra pasarán, 
pero mis palabras no pasarán” (cf. Mt 24, 35). Solo que ahora era la ciencia también la que 
preanunciaba el fin, y con base en una de las leyes más discordantes de la física: el segundo 
principio de la termodinámica, la entropía. El mundo es como una vela, que se va apagando 


por desgaste de energía”, 


El sol, en particular, que ya tiene 4 billones y 600 millones de años de existencia, está 
actualmente casi en la mitad de su edad útil, puede durar todavía 5 billones de años. 
Cuando comience a agonizar, su diámetro crecerá cien veces más, engullendo la tierra, en 


la cual, además, la vida hace tiempo que habrá desaparecido””. Es muy probable que el 


21 Cf. DAVIES, P. Os três últimos minutos. Rio de Janeiro, Rocco, 1994. 
22 Cf. SAGAN, C. Cosmos. Rio de Janeiro, F. Alves, 1981, cap. IX, pp. 228-232. 


cosmos, surgido hace unos 14 billones de afios, tenga también sus días contados. En ese 


caso, la muerte ya estará inscrita en la constitución de la tierra”. 


Más concretamente, hay por lo menos cuatro posibilidades reales de que el planeta sea 


destruido: 


3.1. Por la “bomba atómica”. Con la explosión de Hiroshima (el 6 de agosto de 1945), 
la humanidad se dio cuenta que ella puede hacer que finalice — y varias veces (overkill) 
— la vida en la tierra. Es el “suicidio atómico”, provocado por la explosión de bombas 
atómicas, que producirían un “invierno atómico”, al cual ningún hombre resistiría. Así 
pues, las descripciones apocalípticas de la Biblia pasaron, de simbólicas que eran, a 
posibilidades reales y concretas (A. Koester y S. Sontag). 

3.2. Por el “desastre ecológico”. Tomamos conciencia de la amenaza no menos terrible 
que representa la “bomba de la destrucción ecológica”. Versados en el asunto dicen que, si 
no tomamos desde ya medidas preventivas serias, en el año 2040 la vida en la tierra no se 
podrá garantizar. La tierra podría ser arrasada por un nuevo diluvio, debido al 
derretimiento de los casquetes polares. 

3.3. Por la “baja natalidad”: Juan II habló del “suicidio demográfico”, lo que ya es una 
realidad en varios países. Así pues, la humanidad podría acabar por una especie de 
“paralización de la vida”. Si al menos el mundo acabara por una cuestión de castidad 
perfecta, posibilidad a la que san Agustín daba las bienvenidas. 

Pero hoy la elusión de la reproducción proviene del egoísmo o de un sentimiento nihilista 
de que no vale la pena vivir ni, por tanto, traer a otros a la vida. Sería el modo más 
silencioso de que el género humano desaparezca, cumpliéndose, de este modo, a profecía 
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de T. S. Elliot: “Así espira el mundo: no con una explosión, sino en un suspiro”*”". Pero 


será un suspiro de postración vital. 


22 Cf. GLEISER, M. O fim da terra e do céu. Apocalipse na ciência e na religião. Companhia das Letras, São 
Paulo, 2001. El autor reconoce el deseo humano de superar el devenir dándole sentido, pero falla al proponer 
la vieja y horrorosa tesis del “eterno retorno”. En el siglo xv, un canónigo, Zanino de Sólcia, de Bergano, 
afirmaba que “el mundo se consumaría y extinguiría de forma natural”, afirmación condenada por Pío II por 
oler a materialismo (DH 1361). 

224 Os homens ocos, 1925, v. En: Eliot, S. Poesia. Trad. De Ivan Junqueira. Rio de Janeiro, Nova Fronteira, 
1981, p. 120. 


3.4. Por alguna “epidemia devastadora”. Algunos piensan hasta en el caso del sida y en 
cualquier otra epidemia, que podría propagarse por el mundo de forma descontrolada, 


provocando la destrucción de la raza humana. 
Se pueden presentar aún posibilidades más remotas de destrucción en la tierra, como: 


— por un “bólido”, que podría colidir con nuestro planeta, destruyendo todo con su 


impacto; 
— o por obra de “extraterrestres”; 


— o, más simplemente, por una “intervención directa de Dios”. ¿Por qué no? El puede 


intervenir en su creación como y cuando quiera. 


Sea como fuere el fin de la creación, ella está destinada finalmente a la vida y en ese 
momento llegará a través de una resurrección, que solo puede ser obra del poder y de la 


bondad de Dios. 
4. El“ya” y el “aún no” del fin del mundo 


Como vimos, con la Resurrección de Jesús, el fin-realización del mundo ya sucedió. Por lo 
menos de manera inaugural, inspiradora, incipiente. Declara el Vaticano II: “La plenitud de 
los tiempos ha llegado, pues, a nosotros (cf. 1Co 10, 11), y la renovación del mundo está 
irrevocablemente decretada y en cierta manera se anticipa realmente en este siglo, pues la 
Iglesia, ya aquí en la tierra, está adornada de verdadera santidad, aunque todavía 


imperfecta” (LG 48, 3). 


María asunta al cielo, al lado y después de Cristo, es una garantía complementaria, de 
nuestra Resurrección final. En esto ella “es imagen y principio de la Iglesia que habrá de 
tener su cumplimiento en la vida futura, así en la tierra precede con su luz al peregrinante... 


(LG 68, 1). 


Para nosotros individualmente, el fin del mundo “ya” sucedió de modo anticipado, 


principalmente en dos momentos: 


4.1. Cuando nos “decidamos por Cristo” y su Reino de justicia y amor. De hecho, todas 
las veces que amamos verdaderamente, nosotros nos situamos en la esfera del mundo 
escatológico, el mundo definitivo y eterno. Creamos nuestra eternidad y respiramos ya en 
ella. Tenemos incluso experiencia de ella en “momentos taboríticos”. En ese sentido, 
quien tiene la gracia, ya tiene la “gloria en flor”. Entre gracia y gloria hay continuidad de 
fondo y discontinuidad solo de forma (cf. 1Co 13, 12; IJn 3, 2: “ahora...entonces”); 

4.2. En el momento de nuestra muerte. En ese momento, el mundo termina para nosotros 
y el Hijo del Hombre viene al encuentro de cada uno como por una parusía personal. 

Junto a esto, subsiste siempre en la tierra el “aún no” de la totalidad gloriosa, de la 
plenitud escatológica y de la “verdadera vida” (1Tm 6, 19). De hecho, “la verdadera está 
ausente” (Rimbaud). ¡Solo cuando el “ya” escatológico haya absorbido totalmente al “aún 
no” histórico, entonces podremos cantar el “canto nuevo” del amor eterno! San Agustín 


dice: “En el cielo, nuestra única actividad será cantar: ¡ Amén, aleluya!”2, 


VI. RENOVACIÓN DE LA CREACIÓN 


1. La renovación es el reverso de la extinción 


El Vaticano II enseña que habrá una “restauración” o “renovación” del mundo (LG 48, 1, 


3) o también una “transformación” (GS 39, 1). 


Para el padre Teilhard de Chardin, análogamente al ser humano, el cosmos evoluciona 


según una curva doble: 


1.1. Una “evolución hacia abajo”, hacia la “muerte cósmica”. Es la curva de la “energía 
hi 
tangencial”, por la cual se da un enfriamiento termodinámico, en virtud de la entropía. 
Í, íos . Si quisié 

Aquí, el b oco a poco se va acabando. Si quisiéramos usar las palabras de san Pablo 
(1Co 7, 31), ese lado “decadente” del mundo podría llamarse “figura” (schema) del 
mundo, la cual efectivamente “pasa” (parághei); 

2. una “evolución hacia arriba”, hacia la “vida crística”. Es la curva de la “energía 
1.2. Y “evol h ba”, h la “vid tica”. Es 1 de la “ 


radial”, la cual provoca un calentamiento psíquico, gracias a la ley de la “complejidad- 


225 Sermo 362, 28: PL 39, 1623-33. 


conciencia” o “sintropía”. Todo, pues, lleva a creer que el universo en evolución culmina 
y desemboca en un “punto Omega”, que sería concretamente Cristo. Esto se daría no sin 
una “transformación” del mundo, una especie de resurrección cósmica. Y es eso mismo lo 
que sugiere la cosmología moderna. Entonces entrará en vigencia la zoé, dinamismo que 


permanece para siempre, liberada de la forma del viejo bíos. 


2. La creación fue creada para subsistir para siempre 


La fe cristiana proclama la “Resurrección de la carne”. Pero “carne” no señala solamente a 
la humanidad, sino a toda la Creación. La Resurrección de la “carne” engloba a toda la 
Creación, en condición de mortal, es decir, “sometida a la vanidad” (cf. Rm 8, 20). Todo el 
cosmos resucitará y será transformado. El texto bíblico mayor que señala hacia esa 


dirección es Romanos (8, 19-22). El cual dice que no solo los seres humanos, sino también 


la ansiosa espera de la creación desea vivamente la revelación de los hijos de Dios. La 
creación, en efecto, fue sometida a la vanidad, no espontáneamente, sino por aquel que la 
sometió, en la esperanza de ser liberada de la servidumbre de la corrupción para participar 


en la gloriosa libertad de los hijos de Dios. 


Según la visión cristiana, Dios no crea para la muerte, sino para la eternidad. Era la 
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convicción firme de los Santos Padres”””. Y también la doctrina común de la Iglesia”. Las 


Escrituras están en la base de esta visión. De hecho: 


— Jesús, en Mateo (19, 28) habla de la palingenesia: nueva Creación o regeneración del 
mundo, en tanto que san Pedro habla de algo parecido: la “apocatástasis pántoon” (cf. Hch 


3, 21), la restauración de todo (cf. 2P 3, 13)”. 


226 Cf. ROXO, R. M. Teologia do cosmos. Petrópolis, Vozez, 1955. 

22 Cf. Catecismo de la Iglesia Católica, n. ° 1046-50. 

2 Los hagiógrafos aceptaron la idea estoica de la ekpirósis (incendio cósmico: cf. 2P 3, 12), que precedería, 
como momento purificador, a la “restauración” del mundo. Pero no aceptaron el dogma central del estoicismo 
relativo a los ciclos cósmicos de extinción y de renacimiento, es decir, la teoría del “eterno retorno”, por el 
que todo volvería, una vez más y siempre, a su forma anterior, “con las mismas personas, en las mismas 
condiciones y actividades”: TACIANO. Adversus grecos, 5. El NT no admite ningún “retorno de lo mismo”, 
antes bien la renovación del cosmos en dirección a definitivos “nuevos cielos y nueva tierra” (2P 3, 13). 


— San Pablo escribe “la Creación entera gime hasta el presente y sufre dolores de parto” 


(Rm 8, 19-22). 


—EI Apocalipsis, en los dos últimos capítulos, se refiere al nuevo cosmos, esto es, a los 
“nuevos cielos y a la nueva tierra”, transfigurándolos con el poder recreador de Dios (cf. Ap 


21; 22). 


—Las Cartas a los Efesios y a los Colosenses sientan la base teológica más profunda para 
esta fe: se refieren al Resucitado como fermento actuando en el corazón del mundo, como 
el “fin” que ya está en “medio”. Surge de este modo la figura del “Cristo cósmico”. Es Él el 
mediador de la escatología del cosmos, por tanto, el Redemptor mundi universi. Con toda 


seguridad: 


— por la “Encarnación”, Cristo asume al mundo en sí, dándole toda su consistencia (cf. Col 


1, 16-17); 


— por la “cruz”, purifica este mundo y lo reconcilia con Dios y consigo mismo (cf. Col 1, 
20); 
— por la “Resurrección”, se hace cabeza del mundo (cf. Ef 1, 10, 22); 


— por la “Ascensión”, atrae hacia sí y hacia lo alto todas las energías del cosmos, rumbo a 


la consumación final (cf. Ef 4, 8-9); 


— por la “entronización” a la derecha del poder, garantiza al universo la glorificación final 


(cf. Ef 1,20; 2, 6). 


La Creación es querida y amada por Dios. Ella también tiene un destino en el Plan 
Salvífico. Este destino no es sin conexión con el hombre en Cristo, como lo enseña san 


Pablo, cuando dice que toda la Creación desea “participar en la gloriosa libertad de los hijos 


de Dios” (Rm 8, 21). San Ambrosio exclama que, en la Resurrección de Jesús, “resucitó 


con Él el mundo, resucitó con Él el cielo, resucitó con Él la tierra”??. 


Todos, a veces, estamos a la “expectativa” de la Creación por la liberación total, por 
ejemplo, ante el espectáculo de la naturaleza que reverdece, en una tarde serena, cuando la 
luz se vuelve más agradable y las cosas más transparentes, en una noche de luna llena, 
repleta de presencias movientes... Son principalmente los poetas que sienten y declaman el 
misterio palpitante de las cosas y su gemido por la inmortalidad. Los niños también logran 
tener con ellas una relación de vida, confianza y amor. Finalmente, los santos, y entre todos 
san Francisco, percibían en la naturaleza la gloria oculta del Creador y la promesa de su 


transfiguración””, 


Por todo esto, el cristiano ama y hasta venera la naturaleza, creada por Dios. Contra los dos 
extremos, el del espiritualismo, que desprecia la materia, y el del materialismo, que la 
supervalora, la fe cristiana mantiene siempre un respeto sagrado por la materia, justamente 
porque fue creada por Dios, asumida por Cristo, usada por el Espíritu Santo como vehículo 
de gracia y santidad, y consagrada a la glorificación. Dice san Juan Damasceno (1749): “Yo 
no adoro la materia. Yo adoro al Creador de la materia, que se hizo materia por mí, quiso 


habitar en la materia y se liberó de la materia”?! 


3. ¿Cómo será la consumación final del mundo? 


¿De qué modo se dará la Resurrección de la Creación? ¿Cómo será la palingenesia del 


mundo? Es un asunto que no podemos saber con seguridad, solo nos lo podemos imaginar. 


Habrá, ciertamente, una liberación escatológica de la naturaleza creada. Teilhard de 
Chardin, que veía el mundo como el “cuerpo cósmico” de Cristo, imaginaba al Resucitado 
actuando en el corazón del mundo como un fermento escatológico, haciéndolo crecer en 


dirección a la gloria. Él concibe el fin del cosmos en dos fotogramas: 


22 Áp, LUBAC, H. de. La pensé religieuse du Père Teilhard de Chardin. París, Aubier-Montaigne, 1962, p. 
188. Cap. XI: “Transfiguração do cosmos”. 

Me inspiré en GUARDINI, R. Le Dieu vivant. Estrasburgo, 1955. 

21 «Sobre las imágenes divinas” (PG 1, 16) 


— “Entonces será el fin. Como un relámpago de un polo al otro, la presencia 
silenciosamente ampliada de Cristo en las cosas se revelará bruscamente... Como un 
incendio, como un diluvio, la atracción del Hijo del Hombre agarrará todos los elementos 
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voraginosos del universo, para reunirlos y someterlos a su cuerpo”*. 


Et tunc erit finis. Como una marea intensa, el Ser habrá dominado la agitación de la naturaleza. 
En el interior de un océano tranquilo, pero en el cual cada gota tendrá la noción de seguir siendo 


ella misma, la extraordinaria aventura del mundo habrá terminado. El sueño de toda la mística 
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habrá encontrado su plena y legítima satisfacción. Erit in ómnibus omnia Deus”. 


4. Elementos o aspectos de la renovación final 


Tratamos anteriormente: 1. °) del combate final al final de los tiempos, 2. °) de la segunda 
venida de Cristo, 3. °) de la Resurrección de los muertos, 4. °) del Juicio Final y 5. °) del fin 
del mundo. Ahora estamos tratando la renovación del mundo (6. °), a la cual seguirá 


finalmente la vida eterna (7. °). 


Ahora bien, ¿cómo se dará esa renovación? Al retomar los textos bíblicos, principalmente 
el importante pasaje (1/Co 15, 22-28), podríamos enumerar los siguientes episodios, 


elementos o aspectos de esta renovación final: 


1) Sometimiento y eliminación de las fuerzas hostiles a Dios (cf. 1Co 1, 24-25); “El 
Hijo del hombre enviará a sus ángeles, que recogerán de su Reino todos los escándalos” 
(cf. Mt 13, 41); ekpyrósis, que significa la limpieza del mundo (cf. 2P 3, 1-12). 

2) Destrucción final y para siempre de la muerte (cf. 1Co 15, 26; Ap 20, 14). 

3) “Restauración” o “renovación” del mundo a través de la creación de “un cielo nuevo 
y una tierra nueva” (cf. Ap 21, 1), donde “habite la justicia” (cf. 2P 3, 13). 

4) “Hacer que todo tenga a Cristo por cabeza, lo que está en los cielos y lo que está en 
la tierra” (Ef 1, 10; cf. Col 1, 20) 

5) Entrega, por parte de Cristo, del Reino al Padre (cf. /Co 15, 24): es el mundo 


sometido y pacificado. 


232 «Le milieu divin”. En: Ouevres, t. 4. París, Seuil, p. 196. 
233 «I "avenir de homme”. En: Oeuvres, t. V, París Seuil, p. 1959, p. 403. 


6)  Sumisión y entrega del Hijo al Padre (cf. 1Co 15, 28). 


7) Finalmente, que “Dios sea todo en todo” (1Co 15, 28): es la vida eterna. 


Basta haber enumerado los elementos de la renovación final del mundo, sin detenernos en 
cada uno de ellos. Lo que importa es concentrarnos en la última etapa de la historia de la 


salvación: la vida eterna. Es lo que haremos a continuación: 


VI. VIDA ETERNA 


1. La vida eterna es para toda la Creación 


De la vida eterna ya hablamos cuando abordamos el cielo. Adicionemos aquí que, en el 
mundo definitivo, no estará solo la humanidad, sino también toda la “Creación”, ambas 
transfiguradas. Lutero define, del siguiente modo, la felicidad escatológica del hombre en 
hermandad franciscana con la Creación de Dios, ya toda renovada: “Entonces el hombre 


jugará con el cielo, y la tierra, y el sol, y con las criaturas. Todas las criaturas sentirán un 
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placer, un amor, una alegría lírica, y se reirán contigo y tú, a la vez, te reirás con ellas””””. 


No solo: permanecerán también, en el Reino eterno, las obras de la cultura y de la 
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civilización, como frutos y mediaciones del amor, la verdad y la belleza”. R. Tagore lo 


intuyó: “Dios viene a mí, en mi anochecer, con las flores de mi pasado frescas en su 
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canasta”. 


Se podría decir que todo lo que el amor agapetós tocó quedó “encantado”: inmortalizado, 
perennizado, imantado de vida eterna. El amor es la firma de la eternidad. Jesús garantizaba 
que nada se perdería del bien hecho, porque todo sería guardado en los “graneros del cielo” 


(Mt 13, 30). El Apocalipsis lo confirma con las palabras: “Dichosos los muertos que 


2% Áp. Turoldo, D. M. y RAVASI. G. Lungo i fiumi...: i Salmi. Milán, Cinisello Balsamo, Paoline, 1987, p. 
289. 

25 Para Karl Barth la música de Mozart, que apreciaba más que las otras y sobre la cual hizo teología, estaba, 
por su perfección, prácticamente lista para entrar en el Reino consumado. Decía que no sabía si los ángeles 
tocaban o Mozart o Bach cuando alababan al Señor Dios, pero que estaba convencido que tocaban cuando 
Mozart se divertía con ellos. 

2% Pássaros perdidos. En: TAGORE, T. Colheita de frutas... Rio de Janeiro, Ministério da Educação e Cultura. 
1961, p. 66. 


mueren en el Señor... porque sus obras los acompañan” (Ap 14, 13). Dice a propósito el 


Vaticano Il: 


“Permanecen la caridad y sus obras” (GS 39, 1). “Todos los frutos excelentes de la 
naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de haberlos propagado por la tierra en el Espíritu 
del Sefior y de acuerdo con su mandato, volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, 


iluminados y trasfigurados (GS 39, 2) 
2. “Recojan los trozos sobrantes para que nada se pierda” (Jn 6, 12) 


En el granero del Mundo Nuevo, se recogerán absolutamente todas las espigas que 
fructificarán a lo largo de toda la labor histórica del mundo (cf. Mt 13, 30; Ap 14, 15-16). Ni 
siquiera un grano se dejará oculto. ¡No se perderá ni una migaja de bondad, verdad y 


belleza que haya sido producida! 


La Resurrección de la carne es Resurrección absolutamente de todo, incluso de los 
pequeños momentos de luz y amor vividos en la tierra. ¿Jesús no enseñaba que un simple 
“vaso de agua fresca” sería recompensado (cf. Mt 10, 42)? ¿No dicen las Escrituras que 
toda lágrima será enjugada (cf. Ap 7, 17; 21, 4)? Dice un texto del Magisterio que nada “se 
habrá perdido ni habrá sido vano” (SRS 47). 


El río del tiempo conducirá todas las experiencias que hicimos en el amor y en la gracia, 
hasta las más efímeras, y las depositará en el mar de la eternidad. Por tanto, en lugar 
horroroso “eterno retorno” de todo, habrá el “retorno de todo a lo eterno”. Todo volverá, 
pero en gloria. Nada se perderá. Ninguna muerte habrá sido definitiva, ningún fracaso será 
irreversible y ningún adiós será “para siempre”. En esa línea contamos con varios 


testimonios significativos: 


— Así se expresa el genial ruso P. Florenski (11937): “Todo pasa y todo permanece”. 
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Permanece, pero transformado, recapitulado, reestablecido, reintegrado, resucitado”. 


237 Áp. MANCUSO, V. L'anima e il suo destino. Milán, Raffaello Cortina Editore, 2007, pp. 227-230. 


— Igualmente, el teólogo W. Breuning escribe: “Dios (en la Resurrección) enjugó todas las 
lágrimas y no pasó por alto ninguna sonrisa. La Resurrección del cuerpo significa que el 


hombre ante Dios no solo reencuentra su último instante, sino toda su historia”2%. 


— El filósofo cristiano Josef Pieper escribe: “Ni una ¡ota será en vano ni se perderá para 


siempre de todo lo que es terreno e históricamente bueno”. 
— Otro filósofo cristiano, Jacques Maritain, escribe bellamente: 


El filósofo no encuentra consuelo por la pérdida irreparable de la mínima realidad fugitiva, 
de un rostro, de una señal de mano, de un acto de libertad o de un acorde de música, donde 


se pasa un poco de amor y belleza... Nada de eso pasa, porque la memoria de los ángeles 
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custodia todas esas cosas... Ellas están allá mejor que en ellas mismas...?? 


Los poetas también intuyeron la perennidad de todas las cosas bellas y buenas. El 
americano Henry D. Toreau cantaba: “Todo lo bien hecho, por menor que sea, es hecho 
para siempre”. Salvo error u omisión, fue John Keats (f1821) quien escribió: “La rosa 
fenece, pero su perfume es de esas cosas que duran para siempre”. Finalmente, el austriaco 
Rainer M. Rilke (11926): “Nada que sea bueno, tan pronto llegue a la existencia, puede 
suprimirse. Él por sí mismo asume realidad, tal como un árbol: florece y da fruto. Nada está 


perdido: todo sigue adelante”, 


Podemos desde ya hacer un cálculo de todas las cosas buenas y amables que nos gustaría 
reencontrar en el cielo: experiencias, relaciones, deseos. Allá las tendremos de regreso y 


ellas nos vendrán al encuentro, purificadas, transfiguradas e inmortalizadas. 


Sobre eso también los poetas revelan un poder particular de evocación. De este modo, el 
amor de Dante por Beatriz se conserva en el más allá, sin embargo totalmente sublimado, 
como lo testifica la Divina comedia. Así es también con el amor de Margarita, en el Fausto 


de Goethe: cuando ella, en el cielo, ve entrar a su amado, exclama: “El otrora amado, ya no 


238 «Morte e Ressurreição na pregação”. En: Concilium, n.º 38, 1968, p. 187 de la edición española. 
22 “Science et Sagesse”. En: Oeuvres completes, t. VI, p. 130. 
2 Cartas do poeta sobre a vida. São Paulo, Martins Fontes, 2007, p. 235. 
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contristado, veo regresar”. Y el poema acaba con los conocidos versos: “Todo lo que 


muere y pasa / es solamente símbolo / lo que no se alcanza / aquí presente lo tenemos / 
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incluso lo indescriptible / aquí se realiza. / El Eterno femenino / nos atrae hacia sí”. 


3. La historia eónica 


¿Pero en la visión de la vida celeste, tal como se expuso anteriormente, no se insinúa un 
inquietante elemento de dinamismo, de inactividad y, por tanto, de tedio? No, como ya lo 


vimos. 


Justamente la idea del “evo” (aevum), que es la duración de las realidades espirituales 
creadas, nos ayuda a responder a este temor. Efectivamente, el evo solo supone 
inmutabilidad “sustancial”, es decir, la que concierne a la sustancia de nuestro ser, fijado en 
Dios, “roca eterna”, para siempre. El evo no implica, sin embargo, inmutabilidad absoluta, 
en todo. Esa es la explicación de santo Tomás”. El evo, como duración específica, es un 
quid médium entre la eternidad y el tiempo: por su lado inmutable, participa de la eternidad 


inmóvil; y por su lado mudable, participa del tiempo móvil. 


Que haya, por un lado, una inmutabilidad “sustancial” es bueno y consolador. Esa 
inmutabilidad tiene relación con la “alegría que nadie nos podrá quitar” (cf. Jn 16, 22). Esto 
debe destacarse, pues la estabilidad es un elemento esencial de la felicidad. De hecho, si en 
el interior de la experiencia de la felicidad terrena, queda aún algún temor de perder esa 
felicidad, ese temor, conforme lo había analizado Platón, es como el gusano en la fruta: 


corroe la felicidad. 


Eso no contradice el aspecto dinámico de la felicidad eterna. Pues, como vimos, puede 

haber, sí, una dinámica en el ambiente de la felicidad, no, sin embargo, una que pueda 

decaer, sino una que siga “siempre hacia el frente”. Es la dinámica de una felicidad que 
> 

crece cada vez más, de un “entrar” interminable “en la alegría del Señor”, alegría que es 


justamente inconmensurable. 


241 GOETHE, W. Fausto. Versos 12244-46, trad. Agostinho D'Ornella. São Paulo, Claret, 2002, p. 482. 
22 Id., versos 12275-82, trad. id., p. 483. 
2 Cf Suma teológica 1, q. 10, art. 5-6. 


Por otra parte, el evo excluye una mutabilidad “accidental” y relativa, tanto a los afectos y 
pensamientos que podemos tener en el cielo, como a lugares y tiempos en que podemos 
estar. Estas determinaciones accidentales pueden cambiar y necesitan cambiar, tanto más 
que seguiremos siendo en el cielo criaturas vivas. Así pues, puede haber en el evo un “aquí 
y allá” y un “antes o después”. Tomemos el caso del ángel Gabriel en la Anunciación. Para 
él hay una misión: ir hasta Nazaret. Y hay también cierta temporalidad: el momento en que 
se le aparece a la Virgen, anunciándole la maternidad mesiánica, y el momento subsecuente 


en que recibe su fiat bienaventurado. 


Igualmente, en el evo hay lugar para varios sentimientos y pensamientos, relativos a los 
encuentros que tendremos con otros elegidos. ¿Cómo no pensar en la emoción del 
encuentro con personas queridas, que convivieron con nosotros y que nos precedieron en el 


Reino: madre, padre, esposo, abuelos, amigos, maestros? 
3.1.La historia celestial en pericoresis con la historia terrestre 


Dijimos que, en el tipo de duración que es el evo, “se presentan cosas”. Sobrevienen 
“acontecimientos”. Más allá y al lado de nuestra “historia eónica” (de aevum = “evo”). A 
veces, las dos están imbricadas. Efectivamente, sucesos histórico-salvíficos que pasan en la 


tierra tienen repercusión en el cielo entre los ángeles y los santos. 


Tanto el libro del Apocalipsis cuanto los textos litúrgicos testimonian esa repercusión. Fue, 
por ejemplo, un “suceso eónico” sin para la Ascensión gloriosa de Cristo al cielo para 
sentarse a la derecha del Padre. Igualmente, fue un hecho único en el cielo cuando la 
Virgen fue llevada por los ángeles a la gloria. Rilke, en el Das Marienleben, imagina a la 


Virgen entrando en el cielo en estos términos: 
“¿Quién imaginaría que antes de su venida 
incompleto estaba el cielo entero? 
El Resucitado ocupaba su lugar, 


sin embargo, durante veinticuatro años 


a su lado había un vacío... 
... Pero cuando la enternecedora forma 
se unió a los nuevos bienaventurados 
y ocupó discretamente su lugar, la luz frente a la luz, 
irrumpió de su ser un fulgor tal 
que los ángeles, por ella fascinados, 
exclamaron: ¿Quién es? (...) 


En lo alto, el cielo se estremeció en sus fundamentos: 
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hombre, arrodíllate, mírame a los ojos y canta”. 


¿Y los santos? ¿Estarán ociosos en el cielo? En lo absoluto. Santa Teresita, por ejemplo, 
decía que “pasaría el cielo haciendo el bien en la tierra”. ¿No supone eso toda una historia 
de cuidados e intervenciones junto a sus devotos, desde el mismo cielo? ¿Y no se puede 
decir lo mismo de los otros elegidos, sobre todo de la Madre de Jesús? Puebla afirma de 
María: “Ella, gloriosa en el cielo, actúa en la tierra” (n. º 288). Esta comunión histórica 
entre el cielo y la tierra se revela de modo elocuente en la figura de la mujer del Apocalipsis 
(12): ella está “vestida del sol, con la luna bajo sus pies, y una corona de doce estrellas 
sobre su cabeza” y, sin embargo, “está encinta, y grita con los dolores del parto”. De hecho, 
en sus apariciones, la Madre del Señor, aunque en la gloria, se le ve afligida por la suerte de 
sus hijos peregrinos en este mundo. En esa perspectiva, el caso de Nuestra Señora de la 


Salette (1846), la “Virgen que llora”, talvez sea el más elocuente. 
3.2.La historia celestial en su propia dinámica 


Más allá de esos acontecimientos relativos a la participación de los habitantes del cielo en 


la historia terrena, existen otros acontecimientos puramente internos al evo. Sin duda, 


4 RILKE, R. M. Vida de Maria. Trad. De D. F. da Silva. Petrópolis, Vozes, 1995. 


suceden en los cielos encuentros y conversaciones entre los miembros de la misma familia, 
entre amigos y entre los que fueron en otro tiempo discípulos y maestros. ¿Habrá 
conmemoraciones y fiestas? ¿Por qué no? San Agustín lo sugiere cuando dice que en el 
cielo olvidaremos todas las penas, menos nuestra liberación: “Para que no seamos ingratos 


con nuestro libertador”. 


¿Habrá paseos por los vastos mundos de Dios? Ciertamente, pues, al creerle al filósofo y 
místico Ibn Arabi, la Creación se renovará constantemente y, en cada nueva Creación, cada 
vez habrá un nuevo placer. Así pues, los elegidos verán cada vez cosas nuevas”, Por tanto, 
el cielo será al mismo tiempo un motus quietus en relación al ser de los elegidos, 


establemente felices, y un motus perpetuus en cuanto a su vida relacional. 


¿Y el cuerpo del resucitado no ejercerá en el cielo sus actividades personales? ¿Cómo no? 
¿Para qué tendrá aún sus sentidos corporales? ¿Podrá ver, oír, tocar, degustar, oler? ¿Para 
qué tendrá órganos? Podrá hablar, abrazar, andar, trabajar, bailar. Sin embargo, ahí los 
sentidos, con sus respectivos órganos y funciones, serán totalmente trascendentales y 


adaptados al mundo de la gloria?” 


La relación sexual, como afirma Jesús (cf. Mc 12, 25) y al contrario del sentido literal del 
Corán, no es una actividad adecuada para la vida celeste, no, sin embargo, por exceso 
(porque sería excesiva), sino por defecto (porque es de menos). Además de innecesaria, la 
relación sexual representará en el cielo un tipo de placer de todo lo “superado”, tanto en 
términos de tiempo, como de calidad. Lo mejor del sexo, que es amor interpersonal, sin 


excluir la alegría a él conexa, se recuperará de forma superior en un nivel superior. 


¿Además, no estará el grado mínimo de verdad que existe en las escatologías que tenemos 
como excesivamente “naturalistas”, como las del espiritismo y las del visionario 
Swedenborg, así como en ciertas mitologías y también en las grandes religiones? 


Ciertamente, esas concepciones demasiadamente “carnales” deben purificarse, sin 


25 La ciudad de Dios, XXIL 30, 3. 

2 Alquimia da felicidade perfeita. São Paulo, Landy, 2002, pp. 163-164, $ 93. 

241 Cf. THIS, G. Thélogie des realités terrestres. Tournai, Desclée, 1946, pp. 168 s. Áp. BARTMANN, B. 
Telogia dogmática. São Paulo, 1964, t. m, p. 434, n.º 1. 


descartarse sumaria y absolutamente. Aquí también tiene sentido la máxima de san Pablo: 


“examínenlo todo y quédense con lo bueno” (ITs 5, 21). 


Por otro lado, el amor humano, en todas sus formas, incluso la conyugal, con certeza se 
mantendrá. Como vimos en lo que atañe a la integridad del cuerpo resucitado, la 
sexualidad, como modo específico de ser varón o mujer, se mantendrá en el cielo, así como 
permanecerá la forma conyugal del amor, no naturalmente de modo genital, totalmente 
inadecuado para los “hijos de la Resurrección” (Lc 20, 36), sino en su forma más esencial y 


mejor. 


En el cielo, habrá, por tanto, hechos, acontecimientos, digamos incluso aventuras, ¡y qué 
aventuras! La historia proseguirá, pero no según la dialéctica que Hegel descifró, con su 
inevitable momento negativo, sino según otra dialéctica, integralmente positiva. El proceso 
histórico no será más una línea en zigzag, sino un curso rectilíneo, siempre ascensional, que 


va de luz en luz, de gracia en gracia, de alegría en alegría, de gloria en gloria. 


Ahora bien, si el cielo es así, entonces tenemos nuevos motivos para desearlo y, 
consecuentemente, de prepararlo por una vida digna. Pues, si el cielo se compone también 
de experiencias y relaciones que queremos perpetuar, entonces — he aquí la consecuencia 
de la práctica — comencemos por vivir experiencias y relaciones que nos gustaría repetir 
por siempre jamás. En verdad, solo podemos entrar en el cielo si el cielo primero entra en 


nosotros. 
4. Epílogo 


He aquí, para terminar, la meditación teológica que hace san Anselmo sobre la felicidad del 


Reino: 


— “Si la vida creada es ya una alegría, ¿cuán agradable no será la vida creadora? (...) Si las 
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alegrías dispensadas por las cosas creadas son muchas y grandes, ¿cuál y cuán grande no 
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será la alegría existente en aquel que es la causa de todas las cosas agradables?”*"”, 


28 Proslógio, cap. XXV. En: Os pensadores, São Paulo, Abril, 1979, p. 119. 


— “¡Oh corazón humano, oh corazón pobre, atribulado e inquieto, como te sentirías si 
poseyeras, en abundancia, de esos bienes! Sondea tu interior, para ver si cabe en él la 


alegría de tanta felicidad”?*, 
Y podríamos terminar, como lo hace san Agustín, en La ciudad de Dios: 


“Allí descansaremos y veremos, veremos y amaremos, amaremos y alabaremos. Vean aquí 


lo que haremos al fin sin fin”. 
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Solapa 


Fray Clodovis Maria Boff, fraile de la Orden de los Siervos de María (OSM) 
nació en Concordia, Santa Catarina, en 1944. En la actualidad se dedica a la 
producción teológica y al magisterio. Es profesor de pregrado y posgrado en 
Teología, docente de Mariología y autor de varios libros de campo del método 
teológico, de pastoral, de espiritualidad y de Mariología. 


Contracubierta 


¿Cómo definir el estado intermedio entre la muerte personal y la Resurrección 
de los muertos? ¿Existe el alma? Partiendo de estas cuestiones fundamentales 
para todo cristiano, fray Clodovis Boff, por medio de un lenguaje didáctico, 
pero sin perder el enfoque pastoral y espiritual, busca soluciones claras, de 
carácter abierto y literario, de acuerdo con la doctrina de la Iglesia. 


Solapa de la contracubierta 


“En una cultura desnutrida espiritualmente, pero sedienta de espiritualidad, 
como la nuestra, la teología necesita no tanto avanzar horizontalmente y decir 
cosas nuevas, sino sumergirse en las profundidades de las verdades perennes 
de la fe, para decirlas de nuevo a una humanidad cansada de novedades y 
sedienta de verdad” (p. 10). 


